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دمشق - س .ي : 


لت ن طاتا ياغ 


غاية هذا البحث أن يلفت الائتباه إلى نقاط أريع > إذا اعتيرتها 
وجدت معظمها غير جديد مال من الاحوال ء ولكن الباحثين الذين 
تصدوا تي العصور اغديلة للخرض قي نظرية الللافة » شرقيين أكانرا آم 
غربيين ٠»‏ أولوا تلك النقاط من العناية أقل سما تستحقه . 


١ 
» وأولاها تتصل بالواللف العتمد الذي كتبه القساضي الاوردي‎ 
ومياه و الاحكام السلطائية » »> ققد ذهب الباحثون - فيا يبدو - في‎ 
كل ما كتيوه حول الخلافة إلى أن الماوردي هو الذي صاغ المبدأ الي‎ 
.في هذا امو ضوع » وهو الذي وضع النظرية السنية المعتمدة في الللافة‎ 
جملة وتفصيلا . وأنا أرى ري خاطثة لسببين سأعالج اوهيا‎ 
+ معابية مستفيضة من بعد لآنه اللقطة الرابعة في النقاط الي أشرت آليها‎ 
وأما الثاني فمن فمن الضروري أن أنحدث عنه » في هذا العام » يكلمة‎ 
موجرة على سبيل التقديم ء فأقول : أن من جوهر العقيدة السنية إن‎ 
الامة تقوم على الشريعة وان تطورها التارعخي يسر يخطوات يرسمها‎ 


۳ 


الله > وان استمرارها منوط بقوة الاجماع امبر من اطا . ولا كان 
ذلك كذلك كان من واجب الفقهاء وهم الحفظة على ضمر الامة ء 
ان يقوموا فيبيّتوا لكل جيل وجه الشرعية في نظامه اتا . وكاتوا 
يرون ان هذه المسألة مرتيطة بمسألة الخلافة » والخلافة في الاساس من 
حيث هي نظام س تعاہ رمزآ لسيادة الشريعة وسلطاا ٠‏ ويرجع السبب 
ئي ارتباط هاتين المسألتين إلى المجادلات الي كان يقوم بها خصوم آهل 
السنّة من شيعة وخوارج أذ كان الخحدل الرئيسي لدى هؤلاء يتلخص 
بدقة في إن جماعة السثة قد تنكيت جادة الاسلام »> وتردت تيجة 
لذلك في الآثام ا لآلا حافت بالولاء الحلفاء مزيفين . ولذلك وجه ققهاء 
السثة جهودهم © بالضرورة »> نحو تسويغ هذا الواقم » كي يواجهوا 
هجات الخصوم . غير ان هذا لا يعي إن المداقعين عن السئة لايد“ هم 
جميعاً من إن يقفوا موف واحدآ . وليست النظرية الي يقوم عليها ما 
بسطه الاوردي في كتايه إلا نظرية مذهب واحد » هو مذهب الاشعري» 
وي تشارك النظرية الأشعرية عامة في اثنتين من خصائصها 2 0 
اولا” تسرف في التفريع ايلبدلي » والها انا تصوغ النتائج بكثر 
التعسف . وقي هذه الال كان الاح الاشاعرة على ارا اا 
تار عي هو الأساس في كل الصموبات الي تواجه المدافعين عن الحلافة , 
ونتقدم النظر في رآي الاوردي : إذا سلمنا ان كتايد يقضي حط 
المذهب الاشعري فهل لنا ان نعده يسطآ حاسماً قاطعاً للميدأ السياسي 
عند الاشاعرة ؟ بل الأمر على الضد من ذلك كا حاولت أن أبيئن أي 
موضع آخرا" . ذلك إن كتاب الماوردي ليس عرضاً موضوعياً لنظرية 
قائمة وإنما هو في حقيفته دفاع » أو توجيه في التفسير 2 أوحت په 
وشكذلته ظروف عصر الولف . وأهم من ذلك أن المأوردي > يما قدم 
من مجادلات عماولو” أن يلائم بين نظرية الأشاعرة وتلك الظروف 
العسيرة ( إذ انه كتب كتابه أثناء الحكم البومبي ) »> قد خمطا اللحطوات 


٤ 


الأولى ني ذلك المنحدر الذي أدى من بعد إلى انتقاض النظرية 
كلها . 

وحدئت من بعد تغيرات عنيفة في البتاء السيامي الاسلامي أسرعت 
في تبدم تلك التظرية > لأن تلك التقبرات أضصطرت من جاموا يعد 
المأوردي. إل أن 5 خطوات آحرۍ يي طريق اللاءمة والتوفين . 
ولست أستطيع أن بين كيف تعدلت النظرية الأشعرية في ابلخيل التالي 
على يد إمام الحرمين الحويي لأني للأسف لم أستطمع الحصول على كتابه 
و غياث الامام »" غير ان المرء يستطيع أن يرى في كتابه و الارشاد » 
سا وقد فشره م. لوشياني حديا ‏ نزوعا إلى التقليل من بروز تلك المشكلة 
المحصرة - مشكلة الإمامة . وني الحق ان المنازعات المذهبية القدمة كانت 
قد أعذت تفقد كثيرآ من صلتها بالواقع في اليدان السياسبي ني + عصر 
ابدويي ء كا إن ظهور السلطنة الدئيوية كان يشر شؤونا أكثر جدة 
وأخطر قيمة . ويبدو مثل تلك التزعة تفسها في أبليل التالي في موقف 
الغرالي"“ + إذ تدلنا إحدى عباراته في و الاجياء » 24 على ميلغ التهدم 
الذي أصاب البدأ الأشعري ‏ يقول الغرالي : « فالذي نراه ان الملافة 
منعقدة للمتكفل بها من بني العباس (رض» » وان الولاية نافذة للسلاطين 
في أقطار البلاد والمبايعين الخليفة وقد ذكرنا في كتاب المستظهري 
ما يشير إلى الصلحة فيه » والقول الوجيز أنا نراعي الصفات والشروط 
في السلاطين تشوفاً إلى مزايا المصالج ولو قطعنا بيطلان الولايات الآن 
لبطلت المصالح رأساً .... بل الولاية الآن لا تتبع إلا الشوكة فمن بايعه 
صاحب الشوكة فهو الخليفة ۲ . 

ويتضح من هله العبارة أن الحلافة كيا تمثلها الاسرة العباسية لم تعد 
تعتير مصدر توجيه وتأئر » وإنما تعد فحسب مصدراً بلعل الحقوق 
الي تواخل بالقوة ذات صبغة شرعية » شريطة ان يعرف صاحب 
الشوكة أي صاحب السلطة العسكرية - بعد أن يعلن ولاءه الخليفة 


بسيادة الشريعة . ولا قضى الغول على خلافة يغداد عام ٠١١۸‏ لم 
يبق أمام الفقهاء إلا أن عخطرا اللعطوة الاخمرة ويعلنوا ان الحقوق المتتزعة 
بالقوة هي في فاا حقوق مشروعة وان السلطة- العسكرية تمثل إمامة 
صحيحة . ولم تكن الحلافة الاسمية الي نصبت ني القاهرة ذات أثر ماء 
لأا لم تنل أي اعتراف في مولفات الفقهاء ذوي الاقتدار والتقوذ . 
بل كان الذي منح السلطة الدنيوية المطلقة صورة الشرعية هو قاضي قضاة 
القاحرة تي عهد الماليك . ذلك هو ابن جماعة في كتايد و تحرير 
الاحكام » » وقد الت عبارته يبذا الصدد حظآ من الشهرة يعني عن 
اقتياسها جميعآ في هذا المقام *' وإنها يكفينا منها هذه اللحملة لا فيها 
من قيمة خاصة . 'يقول أبن جماعة : و قان خلا الوقت عن إمام فتصدى 
ها من هو ليس من أهلها » وقهر ألناس بشوكته واجتوده بغير بيعة أو 
استغلاف انعقدت بيعته ولزمت طاعته ء ليتظم شمل المسلمين وتجمع 
كلمتهم ؛ ولايقدح تي ذلك كونه جاهلاة أو فاسقاً في الاصح . وإذا 
اتعقدت الامامة بالشوكة والغلبة لواحد ثم ام آخر فقهر الأول بشوكته 
وجنوده انعزل الأول وصار الثاني إماما لا قدمناه من مصلحة المسلمين 
وجمع كلمتهم ۲ . 

هكذا سارت النظرية الاشعرية قي تطورها النطقي > خخطوة اثر 
خطوة ء ابتداء من مبادئ الأشعري والدفاع السياسي الذي قدمه 
الاوردي حى انئهت إلى فصم ميدأ الامامة عن صلب الشريعة » ورقض 
حكم الشرع رفضاً كاملا“ . وقلك سخف لم يستطع أن يتقبله جمهور 
الملمين . غير ان رفض النتيجة كان يشمل أيضآ رفض الاصول ابلدلية 
الي آدات اليها » وهذا مما حدا إلى البحث عن أساس جديد لنظرية 
سياسية يضمن فيءالاقل ‏ هبدأ سيادة الشريعة » ووظيفة اللليفة 
الذي سك بزمام تلك السيادة . وقد يبدو أن الناس شعروا يله 
الحاجة بشدة في الشرق الاسلامي ء أعني في البلاد الفارسية والبلاد 


< 


التركية لأن اللغول الوثنيين انترعوا تلك البلاد » حيما تغلبوا عليها » من 
أحضات الموروث القدم » وطيقوا فيها القانون المغولي المعرواف و باليسق ٠4‏ 
فكاقم.أهل تاك البلاد ناحا طويلا” ليعيدوا للشريعة سيادتها فوق ذلك القانون . 


۲ 


ؤازاء هله الصعوبة كان مسن الطبيعي أن يعود الفقهاء إلى 
نظريات أخرى حجبتها النظرية الأشعرية . ومن تلك النظريات واحدة 
تقول ان اللافة الى الم تتمثل إلا قي الللقاء الأربعة الاوائقل + وان 
حكم الامويين والعباسيين كان عثل خلافة مزيفة . وكان الأشاعرة قد 
رفضوا قبول هذه النظرية لا للها ذات صبغة اعتزالية فحسب + بل 
لأن فيها مسحة من المروق والضصلال . غر ان البدأ الماتريدي تبناها > 
وكان هذا اذهب حيتئد يلبي حاجة الخماعات السنية ويقوم بتمثيل 
الشر يعة تمثيلة” عسوسا راهنا ء إذ انه عيز بن الحلافة الي اتقضت + 
والإمامة التي كانت ما يرال مال ل ولكن لمالم يكن ثمة من 
سلطة محسوسة راهنة سوى السلطة الرمنية فان النتيجة العملية ذه 
النظرية -- فيا يبدو هي عبن النتيجة الي توصل اليها اين جماعة . 
وتتمثل هله المعضلة المحرة مللا“ ني ' كتاب و العقيدة » لعضد الكين 
الايجي الذي يقصر اللهلاغة الصحيبحة على القلفاء الراشدين و 
ثم يغفل ذكر آي شيء عن الإمامة . غر ان هذا العمل تلص 
واضصح من وجه المشكلة . وأخيرا حلت تك المفيلة جره ء إل نظرية 
أخرى نشأت في المصالات القلسفية والمجالات ذات اليل الشيعي ۽ 
ومن ثم لم تكن قسد وجدت قبولا" عند علماء الكلام . تلك هي اقتباس 
النكرة الافلاطونية المتعلقة باللاك الفيلسوف وتطييقها على الإمام الإسلامي 
المي يقم الشريعة بعون من الحكمة الإلاعية . وسا إن السير 
توماس آرفولد قد بين كيف ,تطورت هذه النظرية في المؤلفسات 
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العر بية والفارسية "“ فليس بنا من حاجة إلى تجديد البحث فيهسا 
فصلا . غير أن ما بهمنا متها هو الا حين جردت من عناصرها 
التصوفية » وأقيمت على انسجام والنظرات السنية » فقد زودت فقهاء 
السئّة المدأخعرين بأساس عملي مقيول يقيمون عليه البناء السياسي الدبي 
للأمة . ومن حسناتها أيضا الها تصبغ بالصبغة العقلية ما جرت به 
العادة في البلاد المشرقية الاسلامية من اتتحال الامراء المحليين المسلمين 
للألقاب الخلافية . ونجد ابن خطدون القاضي الالكي يقرر هذه النظرية 
بوضوح عند الباية القرن ألرابع عشر فيقول : « وأيضا فالسياسة 
واللك هي كفالة للخلق وخبلاقة لله في العباد لتنقيذ أحكامه قيهم غ140 . 
ولكن التعبير الحادم القبول عن هله النظرية لم يظهر إلا بعد قرن 
حر »2 وذلك في كتاب « اخلاق جلالي » للقاضي الفارمي الشافعي 
جلال الدين الدواني » وقد كان الدواني ذا شهرة واسعة وكان لكتاباته 
أثر كبر في أرجاء المشرق ء وبسبب من شهرته ونفوذ كتاباته لقيت 
تلك النظرية قبولا . 

و يستطيع المرء أن يقول : ان الميدأً المقبول في مسألة الغلافة من 
عصر الدوائي حى اليوم هو أن الخلافة استمرت ثلاثين عاماً فحسب 
وان ما جاء بعدها لم يكن إلا إمامة أطلقت عليها الألقاب اللدلافية على 
نحو من التعظم والتبجيل ° . غير أن الإمامة ليست إلسلطة الي محرزها 
الغاصب العسكري » حسبا قال به أبن جماعة . فهناك فرق حيوي 
بن ما يراه أبن جماعة وما يراه اين خلدون والدواني » إذ يوضح كل 
من هذين ا توضيحا تاما ان هناك ن بین اللاك الدنيوي 
والحلافة وانه لا يستحق أن يسمى خليفة أو إماما إلا الحاكم العادل 
لذي عكم مضي المد ويقم جدود الشريعة . وبك تل الللانة 
معصلة قطماً بسيادة الشريعة » على نقيض ما أدى اليه التطور في التظرية 
الاشعرية . 


۳ 
ولا ريب في ان هذه النظرية ء لا التطريسة الأشعرية في 
أي صيغة من صينها » هي التي تقوم في أساس المصطلحّيئن 
« خليفة » و و إمام » حسيا استعملا في الاميراطورية العمانية وامبراطورية 
المغل . نعم انتا نسلم بأن قصة نقل الحلافة من آتمر خليفة في 
القاهرة إلى اللات صلم عتلقةبواهية »> ولكن هذه الحقيقة لا تزعزع 
5 حق السلاطين العاتيين » وهو حق له مسوغاته الصحيحة »> في ان 
يدعوا و أئمة » في ولايات امبراطوريتهم . ويعبدى قبول هذا المق 
قبولا“ عاماً في أستعال تلك التسميات » دون إخلال عند التحدث عن 
بلاط العمانين أعي س مثالا“ ودار الخلانة ۾ و ودار الإمامة ۾ 
( جنا إل جنب مع دار السلطئة ) . ولما حاول نادر شاه عام ١۷٤١‏ 
أن يقنع السلطان يأن يعترف بالشيعة مذهبآ (جعفرياً) خاسساً » تجوز 
في استعيال الالقاب فسمى السلطان العهاتي وخليقه اسلام 1١,‏ 
بل أن المؤرخ الطرابلسي أبن غلبون يطلق في القرن نفسه لقب : 
د ظل الله » و « خليفة » على الامير القر مني ولا يرى غضاضة 
عليه في أن يو كد سيادة السلطان العياني بنفس القدر من الحماسة 
ومع ذلك فان الللافة في القرون الاخيرة ليست من الناحية الننهية 
إلا إمامة ء ومن الخدير بالذكر ان سلاطين بي عيّان لم يتتحلوا 
لأنفسهم ك وامير المؤمتين » لا في الفرمانات الرسمية ولا في 
الوثائق . وقد جرى يحث سن الحظ من الاستقصاء في الؤلضات 
ال ركية والعربية خلال القرث الثامن عشر شم يطلا ذلك البحث عل 
مَل واحد جرى فيه تلقيب السلطان العئاني يذلك اللقب . وحى 
عام ۱۲۲۷۸ / ۱۸١۳‏ نقرأ صبيغة الدعاء في في رفي بعد استرجاع مكة 
والمديئة على النحو الثالي السلطان بن السلطان ر بتكوير لفظ السلطان 
ثلاث مرات ) محمود خان ابن السلطان عبد اميد شان اين السلطان أحمد 
ان المغازي خادم الحرمين الشريفين » . 
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وأحياتاً نجد لقب, ٠‏ امير المؤمنين » يطلق في بعض المبيغ الرسمية 
عل كثير من سلاطين العماثيين الاوائل . وهذا قد يبدو مناقفاً لما 
قلناه ني الفقرة الابقّة . واا أعرف ثلاثة أمثلة أطلق فيها هذا اللقب 
وقد يكون هناك غيرها مما لا أعرفه . آما آحرها وأقلها أحمية فيمثله 
نقش في قلعة القدس وفيه يلقب سليان الاول بلقب واصعر 
المؤمنين ٠٠١»‏ وهفا في ذاته لا يقدم دلالة على العى الذي ينبغي آن 
يفهم من ذلك الاصطلاح ولكن من المحتمل أن يكون مقرونا بالثلين 
الآتعرين السايقين له . وأشد منه إثارة للدحفة نقش نشر حديفآ » 
مكتوب بمسجد الجمعة يالمديتة وهذا_رنصه : « أمر بيتاء هسلا المسجد 
البارك .... عولانا أمير المومنين السلطان الملك المظفر بايزيد "° . 
وهذا السلطان هو بايزيد الثاثي الذي تولى السلطنة قبل سكم الاوك وهو 
تقش يرجم في تاره إذن إلى غترة كانت المدينة فيها ما تزال ترف 
يسيادة سلاطين الاليك . ومن الواضح إن علينا في هذا المقام أن نعالج 
ها سيدا السمية بابر لمن » ومر ميدأ لا يضق وأية نطرية م 
ف . وفستبعد ان يككون هذا التلقيب محص 
تبجيل لاعتبارين اثنين : اوا أن يتم مثل هذا التبجيل الفذ علنآ في 
ولاية تابعة لسلطئة متافسة » وثانيهيا 5 صفات الاطراء والتبجيل تكون 
في العادة مبهمة الدلالة عامة السياق ولكن ندرة استعال هذا اللقب توحي 
بأن سی خاصا قد قرن يه لدی استجاله . 

وإذا طالعتا المثل الثالث - وهو أقدمها جميعا ‏ تلمسنا وميضاً يشير 
إلى ذلك الى . وقد ورد هذا الملل ني وثيقة « وقض نامه » أصدرها 
السلطان مسد الفاتح » ونشرت حديثا في استانبول ٠"‏ وفيها يسمى 
السلطان : « امير الومنين ء وام المسلمين سيد الغزاة والمجاهدين » 
المؤيد يتأبيد زب العالمين » .... شمس مياء السلطنة والحلاغة والدولة 
والدنيا والدين » أبو الفتح والنصر » السلطان محمد خان » . وني هنا 
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االنسق من العبارات تبرز سحقيقتان : أولاهما ان هناك مقارقة حادة بن 
التعيير الذي يريط مصطلحي والسلطنة » و «اليلاقة » م وهما مصطلحت 
باهتان . في جموعة الصيخ الي 5-33 المصطلح ١‏ الققبي » ا معاصر لحمل 
اتفاتح کا تيز أواحر الدولة العيانية وبين النعوت رة الي تستطتح بها 
هذه الوثيقة . وليس من رابطة تربط بين لقب واميرا الموامنين » وين 
و سياء السلطنة والخلافة » . وأما من التاحية الثانية فان هذا اللقب يتفق 
وطبيعة المجموعة الثانية من النعوت أعي حيث كان الواحد من السلاطين 
العمانيين الأوائل ينعت يأنه وسيد الغزاة والمجاهدين ۽ 232 . 

وهذا الذي توححي به هله الوثيقة يوكده ويبسط من حواشيه مثل 
انعر متأخخر قي الزمن » وقد ورد هذا الل > ولعله أهمها جميعآ > 
في كتاب «سلك الدرر » للشيخ محمد المرادي ( المتوقى عام ٠۲١١‏ / 
إأوباوع 200 . ولا بد” لا من أن تتذدكر أن المرادي كان رئيس 
الفعن الاحناف بدمشق » واته كان ذا قفو عظم في الجالات 
الدينية > واته كات على صلة بالسلطان عبد الحميد الاول وبالعلساء 
الاتراك . ويرد لقب آمير الوؤمنين ٠‏ في كتليه ( وهر کتاب يهم ف 
ها يضمه تراجم السلاطين العئانيين ) مرة واحدة » لاغير ۽ وي تلك 
المرة لا يتصرف اللقب إفى سلطان عثاني بل إلى أحد سلاطتة المقل بامتد: 
« سلطان المد أي عصرنا وامير الؤمئن وإمامهم ع وركن المسلمين 
ونظامهم > للجاهد ني سبيل الله ... الذي أباد الكفار ي أرضله 
وقهرهم ٩‏ . وأرى أن هذه النمحة إحدئ ومضات التجلي الساتي 
الي تعوض على القارئ ما ينفقه من ساعات عديدة في قراعة مملة . 
ولا بمكن أن يدل دافم التملق في هذه العيارة » لأن اوراتجزيب 
كان قد مات منذ عهد بعيد » يوم كتيت هله الكلمات 49 . 
ولا يكون هتا إلا تعیرا حرا عن اعان داخلي انطلق قتجاوز حدود 
ليدأ الرسمي الذي يرى الللافة حقا من حقوق السلطان العادل . وعل 
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ضوء هذه العبارة يتجل لنا استحقاق السلطان العادل للخلافة لا ني شكل 
اسطورة . بل ني صورة اجتهاد فقهي وضع استجاية لنقطة أثرت 
في المبدأ الديي السياسي . أن الممثل السليبي للشريعة «المسالمة» ليس 
زلا طلا شاحبآ لتخليفة ٠‏ ولا يستحق لقب وامير الموؤمنين » إلا الذي 
تقر جادة السلب والترضية ۽ هو ذلك الذي يزكي بالقول والعمل 
مطالب الشريعة «الدينامية + الاتجابية صد أعدائها 2 . ذلك هو. نفس 
الصوت الذي سمعتاه يدوي في سجل الالقاب النوطة بمحمد الفاح '» 
وهو یرم المفارقة تفسها » وهي مفارقة لم تفقد شيا من حيويتها على 
مر القرون القائمة بين عهدي الرجلين - الفاتح واورانجريب . 
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رأينا أن اللماعة الستية نفسها لم يكن لدسها ميد في الحلافة 
مجمع على قبوله . وليس في مؤلفات الفقهاء أنفسهم أو في سيكولوجية 
الاسلام السي ما سند الزعم بأن الاجماع عل قبول هبدأ في 
الخلافة كان موجودة . صحيح ان الآجيال البالية واجهت مولضه 
الماوردي بالقبولك ورأت فيه عرضاً الحكومة والادارة المثاليتين ‏ > 
ولكن هذا شيء » والقول أن آراء الماوردي كانت هي العرض للميدة 
الي الوحيد القبول شيء آحر . بل ان أساس الفكر الي في الواقع 
ينفي قيول أي نظرية قبولا" حاسمآ قاطا . والذي يضعه کر ا 
3 قاعدة وحصب ء فحواها : إن الخلافة هي ذلك الشكل من التكومة الذي 
يضمن أوامر الشريعة و حرص على أن تطبق عملي . فاذا أسلمت القاعدة 
تليق فل يكون تي طريقة تطبيقها عدد لا نباية له من الاختلافات . 
ولس هذا كل ما هنالك. أن هذا العرض الموجز الذي قدمناه 
عن :لور النظرية السياسية لدى أهل الستة يزودنا بمثل قذ على القيقة 
التي أخذنا في ادراكها تدرا . وتلك عي أن الواقع الداخلي في الاسلام 


N۲ 


شيء عتلف تمامآً عن الصيغ الخارجية الي بصوغها الفقهاء ٠‏ فيسين 
المحتوى الواقعي للفكر الاسلامي والتعيبرات الفقهية تباين أكيد » حى 
انه ليندر أن يتمكن أحد من أن يستنتج الواقع الحقيقي من الشكل 
الخارجي ‏ ولا تعرف العلاقة بينهما إلا حين يعرف كل متها على حدة . 
وعندثل تبدو الصيغة الفقهية محاولة » لا للتعبير عن القاعدة الداخلية في 
حقيقتها » بل لوضعها ني قالب مصمت بغية أن تعين في جدل فقهي 
أو تحقق غاية جرئية . ولكن هذا العرض الموجر الذي قدمناه يزودنا 
أيغا متتل فذ على الحقيقة المنافضة للحقيقة السابقة وعي ان الفكر 
الاسلامي يأبى أن يقيد بقيود الصيغ اللمارجية . ويظل هذا الفكر 
محدث ضخطآ مستمرآ يظهر' أثره في تجديد التشكيل للنظرية على نحو 
عادئ » وهذا التشكيل المتجدد » نحت ذلك الظاهر المتشدد ء هو الذي 
عيز كل ضروب النشاط التأملي في الاسلام » حيث ظل الاسلام بناء 
دينامي حي . وإذا لزم الأمر لم يتردد في أن يتجاوز حدود النظرية وان 
يقدم تعبيراً مستقلا” عن احساسه بالشؤون الواقعية . 

وأخيرة فإن النتيجة التالية الي تستخلصها من هذا العرض ليست أقل 
التتائج أهمية > وهي : أن فكرة امير المؤملين » التي انترعتاها من 
ملابسانها ليست فكرة سنية وإثما هي اسلامية بالعى الواسع . وليس من 
قبيل الاتفاق أن تكون هذه القاعدة الي نجد تعيير] عنها في اللحلافة 
«الدينامية» -- خلافة محمد الفاتح واورانجزيب ‏ واضحة العم في 
ميادئ الزيدية الشيعيين والاباضية من 'الخوارج  »‏ حى ولو طرحنا 
جانا علاقتها بفكرة «المهدي » ٠١‏ . أما الفرق غير السنيّة نقد 
ضيقت من حدود امثل الاعلى بتحديدات اقتضتها طبيعة التحل ء وأما 
غقهاء آهل السنّة قذهبوا إلى الطرف الآخخر واستترقوا من الئل الاعلل, 
ممتواء الحقيقي بالافراط في الاستسلام لواقم . وبين هذين الشكلن 
المعقدين اللذين حورت فيهما تلك القاعدة البسيطة » حدمة للمذاهيه 
المتنافسة ء بقع اعتقاد اسلامي مشار ك يبطل كل الخلافات السطحية في العقيدة . 
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التعليقات 


بحث قرع في ال ویر الدولي المشرين للمستشرقين في يروكسق » أيلول ل( سيتمير) 142 وأعيد فيه 
النظر لدى فشره . 
(1) نظرية الماوردي لي الللاقة » الفسل التاسع من « الاستكام الاطانية » . 
(۲) انظر بروكلمان العكملة ؟ : ٩۷۳‏ . 
() انطر المقطع الاخير من كتايه ‏ الاقتساد في الامتقاد» 
() الاسياء ۲ : ۲١‏ (ط . التاهرة 90م( ) . 
(ه) أنظر هذا التص الذي تشر دع. "كور لي عجلة شه قتطهلهة + ع + ومع وما بمدها وانظر أيض؟ 
D. Santillana, Institusionî di Diritto‏ 
Mosulmano, I 234.‏ 
ل(د) انظر متلا ۾ العقيدة » النسفي ل 
(0) الفلدفة ( اكسقورد 14974 ) الفصل الماش , 
(۸) المقدمة ‏ الكتاب الثاني » الفصل العشر ون ء تأمل التمبير القريب غير ادود و خلافة لله ۾ - 
لإه) أنظر ثلا تعليق التغتازاتي على هتا الموضوع في المقائد النسفية . 
)٠١(‏ محمد مهدي و تاریخ تأدري و ( يوسي 1204 ) ص : ۲۳۱ . 
)١1(‏ انا مدين في هقه الاشارة قد كور ل. آ. مار . 
Revue des Etudes Ilamlgnes, 1936, 2. 109. (r)‏ 
Zwel Stftungsurkunden des Suitans Mehmed IL Fatih, (1 r)‏ 
hg. Yon Tahsin 0+ (Istanbul, 1935). pp. 7-8.‏ 
وأنا مدين ببذه الاشارة واي تليها إلى لطت الد كتور بول فتك 
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40 أنظر يول نك j‏ 126م0'5386 6ه Ano. de FInstltut de Philologle‏ 
orientales et siaves, t. VI (Brussels, 1938).‏ 
كناك في تاریخ ایر الفح لملورمن بلك ( استاقبول- 1587 ) ص : 7٠‏ ورد لقب وامير 
اكؤمنين » بين ألقاب محمد ألثائي بيتا شف من ألقاي بايزيد الثاني( س 14 ۰ ۱۷۹ )دي 
حكم بايزيد الف ذلك الكتاب . 

. 4٠8 ۲ يروكليان › اریخ ؟ : ۲۹4 والعكملة‎ )١( 

(05) نلك ادر 4 2 ۹1۳س غاا . 

ل( ) توفي اوراتجزیب عام ۱11۸ // 1۷١۷‏ . 

(۱۸) بهذا الى مكن أن يطلق لقب عل شخص ليس يسلطات وقد لفت الدكتور فتك انتياهي إلى 
فرمات ( لمله مزير ) سادر عن مراد الأول إلى الغازي أفرينوس وملك النزأة و المجاهدينء 
وهر يلقيه بلقب ۾ امير امین » ( فريدون ١‏ : ۸۷) وينصرف اقب لي سلية الاو لياه 
١4+ : *(‏ ) إلى أسد الملماء فيقال فيه و أمير المومتين في الرواية » . 

(15) هداك مغل آعر سعقل وذقك هو أستمال الكعاب الاندلسيين في القرن الرايع (الماشر) هذا اللقنيد 
سين يشير ون كتير إل مبدالرحمن الأول وخلفاله باسم ۾ الخلغاء » ر لكتهم يخصون مياسن 
التاصر (الدانث) بلقب د امير المزمئين » . 
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نا U‏ وروق 2 الف 


حاز كتاب الاحكام السلطائية للماوردي من الشهرة بين علمساء 
المسلمين وفي المجالات السياسية الاسلامية حظ] لا محتاج معه إلى أي 
تعریف أو تقدم ٠‏ . ومنل أن تجدد الاههام إعسالة الللافة اعتبر هذا 
الكتاب بعامة خر عرض معتمد للنظرية السنيلة السياسية 19 وكثيرآ م 
أهل وجود ما عداه من كتب في هذا الموضوع . قير اله > على ما 
أحرزه من شهرة » لم تبلل أية محاولة وضع الكتاب في موضعه 
E NA E‏ المي أي 08 امور 
أوها : الأسباب الي أدت إلى تصنيفه » وثانيها : مصادر اللماوردي 
وما أفاد منها » وثالثها : كيف تقبل هذا الكتاب لاء عضر الاوردي 
وعلماء الاجيال التالية . غير ان استقصاء جوانب” هذا الموضوع يتعدى 
حدود القائة ولذلك أرى أن أعالج الأمرين الأول والثاني معابحة موجزة 
معتمداً على الفصل المخصص لبحث مسألة الللافة وعلى القسم الذي 
يتناول سألة « امارة الاستيلاء» من الفصل الثالث . 
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١‏ الاسباب الي ادت الى تصنيف الاحكام السلطانية 


قد يبدو للوهلة الاولى انه ليس من الضروري تقدم أية أسباب معينة 
إذ يكاد كل مؤلف شامل ني الفقه محتوي على فصل > طويل أو قصير + 
في الإمامة ؛ وكل فقيه شاء أن يستوعب حدود موضوعه كاملا" كان 
عليه بالضرورة أن يوجه انتباهه إلى هذه المسألة بين سائر المسائل حى 
انه ليمكن إن نجعل مسألة الإمامة موضع دراسة متخصصة . وبما أن 
ثيت مؤلقات الماوردي التي وصلتنا يدل على أنه كان مهتماً بشؤون 
النهسج السياسي ‏ فقد كان في مقدورنا أن تقترض - دون تساؤل س 
ان السب الذي دعاه إلى تأليف هفا الكتاب يكمن في ما كان يؤثره هو 
اتيا من موضوعات ء لولا انه قص علينا أسباب أخرى . فقد قال 
قي مقدمة كتابه بعد الفاتحة المألوفة : « ولما كانت الاحكام السلطانية 
يولاة الامور أحق » وكان امتراجها ميم الاحكام يقطعهم عسن 
تصفحها مع تشاغلهم بالسياسة والتدبير » أفردت ها كتاياً امتثلت فيه 
أمر من لزمت طاعته ء ليعلم مذاهب الفقهاء » قبا له منها فيستوفيه ء 
وما عليه منها فيوفيه » توخي للعدل في تنفيله وقفائه > وخحرياً النصفة 
في أله وعطاله ٤‏ . 

من هو ذلك الذي امعثل الماوردي أمره فألف له الكتاب ؟ ليس 
في كاب الأراجم من أجاب على هذا السؤال مباشرة » ولكن إذا 
استعرضنا ‏ في أجاز - الموقف السياسي في الفارة الي ظهر فيها هلا 
الكتاب ٠‏ تمكتا من أن نقدام جواباً معقولا” . فمنذ عام م" / 845 
انبح علفاء بخداد تحت سيطرة يوءبية شديدة » غير أن سلطان البومبيث 
منذ بداية القرن الخامس أخد يترعزع وعختل بسبب الخلافات الداخلية 
وثورات اند . وي الوقت نفسه كان السلطان محمود الغزنوي منهمكا 
في خلق امبراطورية واسعة في يران والبلاد المجاورة مع تقدم كثير 
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من آيات الولاء للاسرة العباسية . وشجعت هذه الظروف الغليغفقين 
العباسيين : القادر بالله ( المتوفى عام 488 / ٠١١١‏ ) وابنه وخليفته 
القائم بالله على أن ياملا في استعادة الحكم العياسي بل على أن يقوما 
بخطوات نجريبية ليجددا توكيد مطاليهيا “؛ . ومن المعروف المشهور 
ان الاوردي الذي أحرز لقب « اقضى القضاة»* . وهو من الألقاب 
الستحدثة ‏ كان سفير هلين الحليفتين الناطق باسمهما في المساوضات 
ابلارية بيتهما وبين الأمراء البوبيين » واذن فليس همة من شلك قي 
ان هذا الكتاب آلف تلبية لرغبة أحدهما » وهذا ما تاكده لغة 
المقدمة نفسها » لأن الفقيه إذا تحدث عن OEE‏ 
انصرف الكلام إلى الخليفة بمخاصة > وان كان من المحتمق أن ينصرف 
إلى أي واحد من القائمين على شوّون الدولة » وما يقوي انصراقه 
إلى الخليفة ان الفقهاء الآولين لم يتحدثوا إلا" عن حقوق الخلفاء 
وواجياهم . 

فإذا وجد هذا الرأي قبولاة بقي علينا أن تتساءل هل قز الخليفة 
الفقيه الماوردي إلى تصنيف هذا الككتاب رغبة مته في المعرفة أو كان 
يقصد إلى أن يدي به غاية سياسية في صراعه مع الأمراء البومبيين 5 
هناك دلالات متنوعة » سيتجلى بعضها في سياق هذا البحث »> نجعل 
الأمر الثاني أقرب إلى القبول › ذلك انه كاقت قد مضت ثلاثة أجيال 
على الخلافة وهي تعد السلطة العليا في الشؤون الدنيوية ‏ دون تساؤله 
أو تردد ‏ فأول خطوة في استعادة هذا المظهر تتجلى في عرض معتمد 
لكل حقوقها الي اعملت ولم يغمرها التسيان . وي وجه هذا الفرض 
نضع تلك الرواية الي أوردها ابن خلكان ٩‏ وهي أن كتب الماوردي 
لم مجمع ولم تتداوها الايدي إلا بعد موته . غو إن ابن لكان نقسه 
لا مجزم بصحة هذه الرواية » وإذا لم يكن ثمة من سيب يدعو إلى رفضهة 
فيا يتصل برسائله العامة فانها تكاد لا تصدق على كتاب أذفه لاستعمال 
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الخليفة وامتالا” لأمرم 050 

وهلا الرأي ني الأسياب الي آدت بالماوردي إلى تاليف كتابه ييرثه 
من همتين كثيرة ما توجهان ضده » فكثير من الكتاب يعلقون على 
السخرية الكامنة بين طبيعة الكتاب والظروف الي كتب فيها ويقولون 
ان ملفا مجعل كل عمل في الدولة منوطا بالللاقة متمركزآ فيها 
ويكتب في أشد قترات تارعها تقهقرآ والحطاطآ » إن ملفا كهذا 
يقدكم مثلا” فنا على الحذق النابي . ويقول آحرون : 3 إن ما حققه 
الماوردي هو وصف اللدولة الثالية » أي لنوع من الدولة الاسلامية 
مشابه الجمهورية أقلاطون أو ل «يوتوبيا» مور إلا الها دولة مشتقة 
من التأمل في القواعد الأساسية في الشريعة الاسلامية . وسأرى ان 
المأوردي في الحقيقة لم يكن فيلسوةاً وان التأملات الشرعية في كتايه 
لا تلعب إلا دوراً صغيراً . كان المأوردي فقيها بى عل آراء من سبقوه 
ونظمها ووسع من حدودها ‏ إل حد ما ولم يستخل ‏ قدرته على 
الاجتهاد © إلا لكي يوفق سين تلك الآراء وواقع زماته . واللق 
ان ميزة كتابه الكبرى تتجلى قي هلين المظهرين : في ايتعاده عن 
التأمل المحض > وي تطبيقه لانظريات الفقهية المأثورة على وأقع 
ره 5 

ومن الظلم في الوقت نقسه ان نعده محض معلق على الموّلفات السابقة 
أو مفسر فحسب لما 3 ومن الظلم أيضاً ان نتهمه بأنه کان «يوارب » 
نظرياتهم كي توآفق قضية يتبناها . وهو لا محجم عن أن يقول رأيه 
حى حين تكون آراؤه معارضة لآراء الحجج من أسلافه السابقين . 
ومع أن لديه ميلا“ لاكساب الأمور ظاهرآ سحا قان استقلاله الفكري 
يتبدى في تأكيده لنقاط عديدة من البادئ > لا ممكن إن تتجاوب جميعا 
وميول راعيه القليفة العباسبي 26 . وسواء أوافقناه على كل ما قدمه 
من آراء آم لم نوافقه فكل سبب هتالك مصلنا على احترام تلك الآراء 


15 


لأنها معتقدات نزءية مخلصة لدى رجل مشايع ميد للقضيسة 
العباسية . 


۲ تحليل مدا الماوردي 


قبل أن نضحص الآراء التي قدأمها الماوردي فحصاً مهيبا حمسن بنا 
أن نلخص - بانجاز - العوامل الكيرى في تطور الفكر السيامي بين 
فقهاء أهل الستة » فقول : استمد الققهاء الاصول الأولى في الفكر 
السياسي - مئلما فعلوا في مجالات فتهية أخرى ‏ من الوصايا الموجودة 
في القرآن والستة » ومن ثم كانت البادئ الأولى المتعلقة يواجبات 
الحكام ومهرانهم اخلاقية الطابع ‏ دون غموض - وذلك يتجلى في 
القدمة الي وجهها القاضي ابو يوسف للخليفة هارون الرشيد قي صدر 
و كتاب الخراج» . وصيغت هذه المبادئ بصبغة عقلية وتم ابراز التفصيلاات 
العملية فيها على نحو متدرج تبعا لنقطة اثر نقطة ثارت في الحلاقات 
المذهبية حلال القرون الثلاثة الأولى . وما مجدر تذكره ان كثيرا من 
صور الصراع بين آهل السثة والفوارج والشيعة إنما تركز - على وجه 
الدقة ‏ في مسائل تتصل بالحلافة . وبما ان أساس النهم الي وجهت 
ضد آهل السثّة من لدن حصومهم هو الهم وقعوا في الخطآ في ظروف 
محددة فاعترفوا مثلاة ببيعة أبي بكر وأقرو! عنلافة معاوية ‏ فقا أضطر 
فقهاء أهل السنّة اضطراراً لا مقر منه إلى أن مخوضوا ني ادلات 
ليدافعوا بها عن ما ثم في واقع التاريسخ أو ليتجاوزوا عنه يعين المساعحة. 
ومن الواضح 8 رفضوا أن يسلموا بأي قاعدة قد تمي إل القول 


ا اا قعت في الاثم واللطأ » فذلك يودي لو سلبوا 
به إل لتيجة اليد وهي إن كل ما حققته تلك ابخماعة من نشاط ديني 
وفقهي کان اوا . 


0 


وهكذا كانت النظرية السياسية لدى فقهاء أهل السثة في تطورها 
الكامل -. على قيض نظريات الشيعة والخوارج - غير مستمدة بطريقة 
التأمل من الكتاب والستة » وإنما هي مؤاسسة على تفسير هلين 
المصدرين على ضوء التطورات السياسية المتأخرة » موؤيدة بقوة العقيدة 
في ان الله ي الجماعة والبا لذلك مبرأة من الخطأ بقوة الاجماع 
روني الحديث : لا تجتمع أمي على ضلالة ) . ويكاد أن يكون كل 
جيل تال قد ترك سمته على المبدأ السياسي الاسلامي »> لأن الاحداث 
كانت تتجدد » والنظرية تتكيف لتلائمها . وهقا الاعيّاد الوثيق 
وقائم التاريخ يتجلى في مظهر آخر من النظرية السنية » ويقدم له 
سرا »> أعبي أن النظرية السنية كانت ترفض دائمآ أن تضع أحكامة 
لقضايا لم تقع بعد ولا تتجاوز في ذلك حد التعميات المبهمة ويعض 
الاستباطات الإفتائية . 

وتظهر هذه الملامح جميعاً في عرض الاوردي . غير انه علف من 
ذلك العرض عمداً أو عفوا » جلى الاشارات إلى المنازعات الي البثقت 
عنها الاحكام ‏ ولا يقي منها إلا لمحات موجرة » وبذلك عتح أقواله 
سمة حاسمة توكيدية ( على الرغم من صوغه لها بأسلورب جدل ) كالما 
تجمل -- محض اجمال - ما كان دومآ وما هو كائن وما سيكون أبذا . 
غبر ان المبادئ الموروثة في كتايه يبمكن أن تفسر من خلال المادة الي 
وصلتنا في كتاب فقيه حجة كا ماوردي معاصر له » وذلك هو ايو منصور 
عبد القاهر ابن طاهر البغدادي صاحب كتاب « أصول الدين: 457 
إذ يلخص البغدادي في الاصل الثالث عشر من كتابه هذا مبدأ الإمامة 
موودآً الحجج ابفدلية في كل مسألة على نحو أكثر ارضاء في يعض 
تواحيه من عرض الاوردي » غير ان الأمور الي يبسطها الماوردي أو 
يقارق فيها مبدأ إسلافه هي اعلق باهيّامنا وأكثر حدمة لغايتنا في هذا 
البحث ء لأن أعمية الكتاب اللقة كا هي الخال في كثر من مؤلفات 


لف 


القرون الوسطى لا توجد في الأقوال المقتيسة والواضحة » ,مقدار ما توجد 
في التعليقات العارضة والمضمونات اللنفية . 

وستتناول هنا واحدآ اثر واحد من عنوانات الاوردي وتحاول أن 
نتلمس علاقتها بالمنازعات العقائدية القديممة وبالوقف السياسي في عصر 
الولف : 

(1) الإمامة واجبة بالشرع دون العقل . تتقق الحجج في هذه القضية 
وما لخصه البغدادي في الأصول : ۲۴۷۱ حيث ذكر أن هذا الرأي هو 
رأي الاشعري في معارضته رأي المعترلة . 

(9) تنعقد الإمامة باختيار أهل العقد واليل . كذلك قال البغدادي 
(الاصول ۲۷۹ ۲۸١‏ ) وهلا رد على رأي الشيمة القائل بالوصاية > 
غير ان الاوردي مححقف القول الذي آورده اليغدادي صراحة وهو +2 
و وان عقدها مجتهد قاس أو عقدها العام الورع لمن لا يصلح لا لم تتعقد 
تلك الإمامة » »> وأن ورد هذا المعبى ضما في اشتراط الماوردي للعدالة » 
لأنا لا نظن أن أحدآ من أمراء البوهيين كان وز د العدالة على شروطها 
الخامعة و . 3 ' 

5 من الشروط المتبرة في أهل الإمامة السب أي أن يكون من 
قريش . وشرح البغدادي لحذه النقطة أوفى ( الاصول ۲۷١‏ ل ۷۷ 
غير ان حشد الاوردي الحجج أهل الستة في هذه المسألة يدل 
على أنه كانت سذ جساعة ترى ان غير القرشي عق له أن يكونه 
alaf‏ 43 1 

(4) قالت طائفة إن الإمامة تنعقد بواحد . ونهذا هو ميدأ الأشعري 
أيفآ (الاصول ٠158--81؟0)19‏ . ومن الصعب أن محدد المحمل الدقيق 
» نس قوله ؛ « فقال ابو المسن الاشعري أن الامامة تتعقد أن يملح ها » بعقد وجل واحد من 

آعل الاجتهاد والورع إذا عقدها من يساح خا » لك المتر چم س 

۲۲ 


هذا البداً لأنه لا يسوخ في ذاته ‏ کا يقال أحياتة تعيين ولي لتعهد 
(وبجيء القول تي تسويخ هنا المبدأ وتفسره على حدة من بعد) غير 
أنه قد يكون خطوة تمهيدية نحو قبول هذا التعيين . ولا يستشهد الاوردي 
على هذا المبدأ يحادثة تارضية 239 ومع انه قد يكون في 'باله الاختيار 
الذي کان يقوم به أمراء البوجين فان الصيغة الي وضع فيها هذه السألة 
توحي الها حض مسألة فتوى فقهية . 

(ه) التكاغو في شروط الإمامة بين اثثين ثم تمييز احدهما على الآخر 
يبعض الصفات الأخرى أمر مي على استنباط فقهي - قا يظهر 
ولم يتعرض البغدادي لمذه المسألة . 

() طلب الإمامة لا حرم صاحب الرغية فيها من أن تار ماما . 
وهنا :موجه شف رأي من كاله : بما ان طلب الوظائف الأخرى كالولاية 
مثلا” حرم فالمبدا جب أن ينسحب على الخلافة > وهو رأي أبى أن 
يقبله علماء أهل السثّة لأسباب تارعمية واضحة . 


(۷) ه لى تعين لأهل الاختيار واحد هو أفضل الجماعة قيايعوه على 
الإمامة وحدث بعده من هو أفضل منه انعقدت ببيعتهم إمامة الأول ولم 

مجز العدول عنه إلى من هو أفضل منه » . ومع أن هذا الرأي موجه 
اد الحاحظ ومعترلن آخرين ( ولعله أيضاً موجه استتاجآ ضد” 
الشيعة ) ١‏ فهو في الوقت نفسه غض الطرف عن كثير من الأشلة 
التارعية الي تولى الحلافة فيها خطغاء لا يستحقون المتصب . 


(ه) لاغنى عن الاختار حى ولو كان الذي يستحق الامامة واحدا 
وهنا أيضاً موجه ضد الشيعة . 


(5) إذا عقدت الإمامة لإمامين لم تسقد إمامتهيا لأنه لا يجوز أن 
يكون للأمة إمامان في وقت واحد . يرد الماوردي باقتضاب حاسم على 


۳ 


رأي الأشاعرة الذي وضحه البغدادي في الاصول : ۴۷٤‏ هم . ويرى 
الأشاعرة جواز وجود إمامين في بلدين متباعدين . اذن فلمل إصرار 
الماوردي من جديد على عدم شرعية قيام خليفتين يصور رفض العباسين 
وأشياعهم ان يسلموا بدعوى الفاطمين منافسيهم الحطرين 20 ومخرج 
أموبي الأندلس من هذا الحق . 

)٠١(‏ يشرح الماوردي الوسائل الي تتبيع قي تسوية التراع بسن 
المتنافسين على الإمامة . هذا اسهاب مطول اقتائي ميدأ الاشاعرة (البغدادي : 
(AY‏ . 


٠ )١١(‏ انعقاد الإمامة بعهد من قبله ما اتعقد الاجماع على جوازه 
ووقع الاتفاق على صحته » . ( أنظر الخدادي : 784 ). وما تجدر 
ملاحظته ان الماوردي لا يدوّن رأيه قي تلك المسألة التنازعة وهي : هل 
يصح للإمام أن يعهد بالإمامة إلى ابنه . تلك مسألة لا يستطيع أن بيب 
عنها بالاجاب إلا من لا جم في القول موكداً إن القوة التنفيذية ' فوق 
القواعد الشرعية . وصمت الاوردي عند هته السألة مير وجه تلك 
العضلة الي حيرت المدافعين عن عمل أهل السنة » فقد أكانوة عاجزین 
عن أن بجدوا لما مندآ من البراهين الشرعية يثيت صحتها » وكانت 
الأسياب التارية تجعل من المستحيل عليهسم أن يصرحو! يعدم 

١ : 0۳‏ إذا عهد الإمام بالحلافة إلى من يصح العهد اليه على 
الشروط المعتيرة فيه كان العهد موقوفا على قبول الول ... وليس للإمام 
المولي عزل من عهد اليه ما لم يتغير حاله .. وإذا استعقى ولي العهد مم 
يبطل عهده بالاستعفاء' » ( إلا في حالات معينة ) . وكل هذه المسائل 
» مال د الا أن يكوت بين البلدين بحر مائع من وصول نسرة أعل كل وأحد منهما إل الآخرين 

فيجور حيتت لأهل كل وأحد متهيا عقد الامامة لواسد من أهل احيته .ب المتر جم س 


۲f 


استنباطات نظرية من قواعد شرعية فيا يبدو لأنه لا عكن الاستشهاد 
عليها بوقائم تارعخية . ويتطيق هذا الاستنتاج على الشروط المتعاقة بال 
إلى شخص غائب وبتحديد سلطة المولى المعهود اليه . 

)16١‏ للإمام ان محدد أختيار آهل العقد والحل فيحصره بعد وفاته 
في بضعة نفر كما له ان يسمي أهل الشورى الذين مختارون وذلك ما فعله . 
عمر بن الطاب . 

(14) عق للإمام أن يعهد إلى النين أو أكثر وان يرتب الخلافة 
فيهم على التوائي . وسند هذا الرأي قياس ضعيف على ما فعله الرسول 
عندما ولى زيد بن حارثة قيادة اميش في مؤتة ومن بعده جعفر بن أبي 
طالب ومن بعده عبد الله بن رواحة » وحجة شرعية أضعف حى ان 
الملوردي يرى لزاما عليه ان محتكم إلى وقائع التاريخ ليتخذها يرهات 
على الاجماع 3 

)٠١(‏ إذا أفضت الخلافة إلى أحد العهود آليهم جاز له أن يعهد 
بها إلى من شاء وان يصرفها عمن كان مرتياً معه . ويقول المأوردي 
أن هذا هو الظاهر من مذهب الشاقمي وما عليه جمهور الفقهاء في 
مناقضة من منع ذلك من الفقهاء . وني هذا الموطن كانت وقائع التاريخ 
ضد الماوردي . ومع أنه محاول أن يوجه عمل النصور في اقصاء عيسى 
أبن موسى قانه يغفل رفض عمر بن عبد العزيز أن ينحي يزيد ين عبد الك 
عن ولاية العهد وعماولة الأمين ليتحي أحاه المأموث . ومن الستغرب 
إن مختار الماوردي ي هذا الادث أتباع « التقليد + الشرعي > والأسباب 
الي دعته إلى ذلك غامضة إذ يستبعد أن يكون فصب عينيه حادثة طارثة 
خاصة . أما ما تلا ذلك من حديث عن ترتيب ولاية العهد فاه قطعاً 
يقوم على تأمل شرعي عض . 

(15) لا يلزم كافة الانة أن يعرفوا الخليفة بعينه واسمه . وواضح ان 


Ye 


هذا الرأي موجه ضد بدأ الزيدية . 

(19) امتنع جمهور العلماء من تسمية الخليفة و خطيفة الله » ونسبوة 
قائله إلى الفجور 2 

(18) بلي ذلك فقرة مسهبة عن الواجبات العشرة الي لر الإمام 
وتتفق الواجبات الديئية والشرعية والعسكرية في القاعدة مح الأقوال 
الموجزة التي أوردها البغدادي ني الأصول : ۲ مع شيء من البسط 
الفتهي . وتلخص الواجيات الادارية النقاط الرئيسية أي الموؤلفات الأولى 
الي كتبت تي فن الحكم . لاحظ على وجه الخصوص إلحاح املف 
على أن يباشر الإمام الأمور بنفسه ويتصفح الأحوال لينهض بسياسة 
الأمة وحراسة اللة » ولا يعول على التفويض ... إذ قد عون الامن 
ويغش الناصح . وأحيانآ يعتير الموكلفون المتأرون ٠۷‏ الواجبين الأولن 
اللذين ذكرهها الاوردي وهما حفظ الدين وتنفيد الاحكام حى تعم 
النصفة أكير واجبات الخلافة . ولكن توكيد الماوردي على الواجبات 
الادارية موجه بوضوح ضد كل عن يتصور بأن الللافة وظيفة ديثية 
أو قضائية فحسب وذلك هو ما كانت ستؤول اليه . وهذه نقطة الدائرة 
في نظرية الاوردي وأساس كتايه کله »> لان الفصول الأخرى من هنا 
الكتاب نما تشمل على وجه الدقة ‏ بسطآ مقصلا” لهذه الواجبات 
الادارية . .تلك هي المسألة الي كانت موضع تراع بين الخلفاء والأمراء 
البوببيين لأ هزلاء الأمرام کانوا -- وان لم يصوغوا رآہم صياضة 
صرحة ‏ يعتون باغفالحم للخلافة في الشؤون الادارية أن هذه الشوئون 

' ارج نطاق كفايتها وقدرتيا . 

ره وأعرا يورد الاوردي حديثاً شرعياً مستفيضاً عن الظروف 
والأحداث الي تؤدي إلى فقدان الإمام لإمامته وهي : 

ر( الخرح في عدالته بارتكابه للمحظورات والتعلق بالشبهات 4880© , 

۳ 


ويقر الماوردي بأن كثيرآ من علماء البصرة ( وقي باله ما ثم في عهد 
الأمون وخلفائه ) قالوا « انه (أي تأوله لحلاف الحق) لا منع من انعقاد 
الإمامة ولارج به منها » وقد يكون رأيه » وهو أشد صرامة وأكثر 
حظا من المتطق ٠٠١‏ > ايعناً من خخوقه أن یری خليفة شيعا 
قد نصب في بغداه ‏ أمر لم يكن مستحيلا” بأي حال يوم كتب 
تایب , 


(ب) تقص في العقل آو ام محد من. قدرة الإمام على أن يقوم 
بواجبات إمامته . 


(ج) نقص التصرف يحجر أو قهر وهذا بحس مشكلة الدلاقة يومئذ 
بشدة ء ولذلك جاء عرضه في صيخ مقدرة دقيقة ويخاصة ما اقترحناه 
من إن كتابه كان ذا مغزى سيامي . ومن المقيد ادن ان تفحص هذه 
الفقرة في شيء من الاسهاب المستوفى . وستعرض لكل واحد مسن 
الملايسات الممكنة يدورها متبعين النظام الألوف الذي جرى عليه الموالف» 
إلا في بعض تلك الملابسات حين تكون ذات صيغة نظرية خالصة » ومن 
ثم فالا لاتستوففنا ٠‏ 700 

يشمل نقص التصرف أولا” : الالات الي تنشأ عندما يوضع 
الغليفة نمت الجر : و وهو ان يستولي علية من أعواله من يستبد 
بتتفيذ الأمور من غير تظاهر بمحصية ولا جاهرة عشاقة » كلمات تسصفه 
بدقة موقف العباسيين حسيا كان ذلك الموقف طوال قرت أو نجوه 0" . 
أستطيع شخص في مثل هنا للركر أن يكون 4ا ؟ من السب أن 
خرى كيف عكن أن يسوى هذا الموقف متطقيآ مع الواجبات الي تم 
عدها نفا (انظر : ١۸‏ ) ولكن الماوردي كان ا بقوة أن اواب 
السالب بعي إنكار خخلاقة المعتلي بالله وخلفاته جميعآ . ولذلك فانه جيب 
يالا ب ثم حول الحديث ببراعة إلى العلاقات بين الخليفة وا مستولي على 
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أموره أي الأمراء البوبين ء فاذا كانت أفعالهم جارية على احكام 
الدين ومقتضى العدل جاز إقرار الإمام على إمامته تنقيداً ها وامضاء 
لأحكامها للا" يقف من الأمور الدينية ما يعود بفساد على الأمة > وان 
كانت أقعالهم خارجة عن حكم الدين ومقتفى العدل 9 لزم الخليقة ان 
يستنصر من يقبض يد المستولي عليه ويزيل تغلّيه » . ويكاد لا يكون 
لهذا من تفسير سوى انه وعيد لليومبين إذا ظلت أعمالهم تثر الاعتراض . 
وإن كان الكتاب أن قبل عام ٠١٠ / 49١‏ فرعا انصرفت الاشارة 
المحجوبة إل السلطان محمود الغرنوي . وإذا كان هذا الوعيد قد 
تفذ عند انشاء الدولة الملجوقية في خراسان بعد بضع سنوات فتلك 
مسألة يعرفها التاريخ حق المحرفة . 

ويشمل نقص التصرف. ثانيآ أمر القهر أي أن يصير الخليفة مأسورآ 
في يد عدو قاهر مشرك أو مسلم لا يقدر على الخلاص عنه > وآمر 
المشرك للخليفة فرض نظري ولكن أن كان القاهر و بغاة مسلمين » فعا 
عن ذلك موقف حساس ء وفعلى كافة الأمة اسعتقاذه لما أوجبته الإمامة 
من نصرته » ولكن يبدو ان الماوردي لم يفطن إل السخرية الكامتة في 
التقدير النالي وهو ان و كافة الآمة» قد تكون عاجزة عن استتقاذه . 
وني هذه الخال تكون النتيجة مشايبة لكونه تحت المجر إلا فى شيء 
واحد وهو أن محل عله من ينوب عنه في الإمامة » وهذا أيضاً أمر 
نظري ل فا يبدو ولكن تمد محدث ان ينصب أهل البغي إمامآ 
لأتقسهم کی او يعبارة صرعة يكونون من أشياع الحلقاء الفاطميين . 
يقول الاوردي : « فالإمام” الأسور في أيديهم حارج من الإمامة پالياس 
من خلاصه ء ولكنه لا يقيل ان يكون امام « أهل البقي » ناتباً عن الإمام 
الأسور بل على أعل الاخعيار في دار العدل ان يعقدوا الإمامة لن 
ارتضوا لها . وحصل كلامه إن الفاطميين إذا استولوا على يغداد ل ينتج 
عن استيلائهم تلقائيا ‏ ذهاب الللافة العباسية واتما هو حلي الأمر 
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بن يدي أهل الاختار فإما اعثرفوا بالفاطميين وإما استمروا في اختيار 
خليفة عباس في مكان آخر . وهذا محيل موقف العباسيين إلى موقف 
مشبه لأموبي الأندلس وهو شيء تصرح به ضروب الخيرة الي تردى. 
فيها المداقعون عن الخلافة العباسية بقوة وقائع الظروف العاصرة يومئد . 

هذا هو ختام عرض الماوردي المسألة الحلافة في الفصل المعقود 
لحا من كتابه . ولكن يتبقى ذلك المقطع السام المتميز في الفصل 
الثانث حيث يعالج ‏ إمارة الاستيلاء » . وقبل أن أتقدم إلى هذا المقطع 
أرى أن ألفت الانتباه إلى محذوفتين في القصل الذي حللته نفا : 

أولاهما : ان الاوردي على خلاف بعض الفقهاء المعتمدين 
الائيات لا يتكر صراحة حق الرعية في رفض طاعة الإمام الفاجر . نعم 
انه يورد ف الفقرة أنه و فرض علينا طاعة اولي الأمر فينا » ويؤيد هذا 
بحديث رواه أبو هريرة : « سيلب بعدي ولاة ء فيليكم البر بيره ۰ 
ويليكم القاجر بفجوره » فاسمعوا لهم واطيعوا في كل ما وافق الح » 
فان أحسنوا فلكم ولمم ء وان أساءوا فلكم وعليهم » . الا أن الصيغة 
غير الخازمة في عبارته وهذا الحديث الذي اختاره ‏ ويبدو أنه تعمد 
اختياره دون حديث آخر مشهور ذي اسلوب قوي حامم رواه اللسن 
البصمري 2567 . ل يققاكت موقف الغارقة من قول صريح 
للاشعري يذهب فيه إلى أنه يرى خطأ من يعتقدون لأنفسهم الحق في 
الحروج على الائمة إذا ظهر فيهم مجافاة للحق » ويقول أنه لا يرى 
الثورة أو الفعنة الاهلية ضد اولئك الائمة 59" . 

ثم لاحظنا بوضوح انه يعد“ متابعة الشهوات والتعلق بالشبهاث سيين 
لفقدان الإمامة فموقفه هذا وسط ين ادا الخارجي الامجابي الداعي إلى 


5 هذا الحديث هو : ( لا تسبوا الولاة » اتيم ان أسسدرة كان لحم الاجر وعليكم الفكر » وران 
أساءوا فعليهم الوزر وعليكم السبر »> وإلما هم نقمة ينحقم ألله بهم من يشاء فلا تستقيلو؟ نقدتالله 
بالحمية واقنضب » واسعقبارها بالاستكانة والتضرع ) . 
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الثورة على الإمام الفاجر والمبداً السي السالبي الداعي إلى الطاعة والتسلمء 
ولكنه ‏ وهو النبيه الحاذق ‏ قنع أن يترك هقه السألة على هذا النحو 
من الدلالات الغامضة . 

وثانيتهما متممة للأولى فهو » على انه يتحدث عن فقدان الإمامة > 
بتحرز من أن يضع خطة أو لهجا يوضح به كيفية تنحية الإمام »> وني 
هذا بظل علصا لقواعد الفكر السياسي السي لأنه ليست لديه نظرة 
معتمدة مأثورة ولا وقائع سابقة يستمد حكمه متها . نعم لقد عزل عدد 
كتير من اللخلفاء ولكن الماوردي كان يدرك الهم عزلوا بالقوة . والحق 
إن العزل القسري قد يشفع بقتوى رسمية تسوغه على أسس أخلاقية 
أو دينية متنوعة » ولكن الماوردي كان أنزه من أن يقيل دعوى الشرعية 
الفضوحة قي العزرل على علاتا . وهو قد قال بصراحة أن الاسراءات 
القسرية الي تحدث عنها ني الفقرة الاخيرة إنما تتجم عن ١‏ يغساة 
السلمين » . ومن ثم يظهر ان الخليفة قد يعزل عزلا” شرعياً ولكن ليست 
هناك وسائل شرعية لعزله . 

وليست هذه المعضلة مما عير الماوردي وحده وائما غيز الفكر السياسي 
الي حى عصره . وهي لذلك تقوي من الرآي الذي أجملناه في أول 
هذا المقطع حيث قلنا أن النظرية السياسية السنية لم تكن في الواقم إلا 
صيغاً تاريخ الآمة الواقتي بصبغة عقلية . لا نظرية دون وقالع 
تارمخية "* ع وكل ذلك اليبى اليل الهيب من لأويل للمصادر 
ليس إلا تسويغآً «ايعديآ» للوقاتع التارعمية السابقة التي أقرها 
الأجماع 5 


۳ مغزى ‏ أمارة الاستيلاء , 


التعد إلى امارة الاستيلاء . من الواضح » حسب القواعد الفقهية 
لكر 


القبولة » ان موقفآ شاذآ ينعا عندما يفرض حاكم ولاية حكمه بالقوة 
بدلا“ من ان يقلده الخليفة الحكم وينزعه أن شاء من يده . بل يصبح 
الموقف أكثر شذوذآ حن يكون من المستحيل ان يوصف المستولي بأنه 
ثائر على الفلافة » ولو من حيث أسلوبه في الاستيلاء . حل محمودة 
الغزنوي ء ملا“ > تجد أنه في أي فترة من فترات تأسيس ساطانه ي 
غزنة أو خراسان لم يقم بأي عمل عكن أن يعد بأنه معارضة للخيغة 
أو لأي عامل من العال الذين ولاهم الخليفة . وني الوقت نفسهلم يكن 
عمل محمود بدعاً في تاريخ الحكم > قان مثل ذلك الموقف كان موجوداً 
على مدى قرنين منذ اعترف هارون الرشيد بتوارث الامارة تي بني 
الاغلب في افريقية . وكانت هناك وقائعم مشابية كشرة ء واستطاعت 
عبقرية الجماعة الستية التكيفية أن خلص ميدأ الوحدة بابتكار نوع من 
«الكوتكورداء فيعترف الخليفة باتفراد العامل في ضبط شوون السياسة 
والادارة المدنية » ويعترف العامل بسيادة الفثيفة وبحقه في توجيه الشؤون 
الديتة ۴۶ 8 

واذن فحى في هذه الخال تيا الل للمشكلة بنوع من «الاجماع؛ 
الصسلي » وبقيت الصعوبة في اعطائها شكلا” شرع وصحة قانونية . 
ويبدو إن اسلاف الاوردي قد يبوا المهمة واغمضوا عي وهم عن مواجهة 
عدم شرعيتها الظاهري » ولكن مما عيز نزاهته انه رفض هذا المركب 
السهل . ثم إن" صح استنتاجنا لا قاله بهذا الصدد حكمنا أله لم يقنع 
فحسب پان جد تسويغا شرعياً لما حدث في الماضي » بل كان أكثر 
أهيامة عم الوقف العاصر حيثذ وبتهيثة الملول لا قد يعرض في 
المستقبل القريب . وعا ان الاستعادة الكاملة للامير اطورية العباسية القدعة 
كان بوضوح ‏ حلمآ مستحيلاة » وجد الماوردي ان من الهم 
لغرضه ان ينظم العلاقات الخاضرة والمستقبلة بين الحلافة واولتك اللدكام 
الستيين المستقلين مغل السلطان محمود . وقي الوقت نفسه بقيت الصعوبة 
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ماثلة وهي ان لا تتعارض صياغته للمبدأ مع القواعد الشرعية أو مع العرض 
الذي قدمه في الفصل الاول وبين فيه واجبات الخلافة . 

وكانت الثانية أسهلهما وهذا السبب لم يتحدث عن هذا الموضوع في 
قصله عن الخلافة وما متحدث عنه في فصل « الامارة على البلادء . 
وهو يرى أن بعض الامتيازات جب أن تملح کا ام الولايات البعيدة 
دون تيت قوق الخليفة وهو الحاكم الفعلي ات لداع . ويلاحظ 
إن الماوردي ينفي ضما مثل هذا الاجراء في الداحل وقي مركز الخلافة . 
وقد قال في حديئه الموجز المرتباف عن « نقص التصرف » كل ما ممكن 
إن يقوله عن هذا الاجراء في المركز . ومن ثم لم تكن هذه الفقرة ذات 
صلة بامراء البومبيين في العراق أو بالسلطنة السلجوقية المتآخرة حيث نها 
موقف جديد لعله لم يستطع أن يتكهن به . ولكنه حين حصر الامتيازات 
في حال الولايات النائية جب المناقضة الشكلية لآرائه السايقة الا ان 
هذا نفسه غير كاف لضان القاعدة ولذتك مضى الاوردي يوضح أن 
الامتيازات لآ يسح“ بها إلا أن تكون خاضعة لشروط صارمة يراد لا 
أن تضمن کون « الكونكوردا » اتفاقية أصيلة لا عض أمر شكلي تخا رجي - 
غعلى المستولي أن محفظ هيبة الحلافة وان يبدي من الاحترام EE‏ 
الدينية ٠‏ الي يزول معها حكم العناد قيه وينتقي بها أثم الباينة 

ثم ان تكون عقود الولايات الدينية جائزة والاحكام والاقضية 
ا ... والحدود مستوفاة بحق وقائمة على مستحق » أي عل الوائي ان 
يقوم بالحكم حسب الشريعة وان يؤيد الدين قول“ وعملاة . ويقوم 
الحليفة بدوره ياعطاء الصبغة الشرعية لكل التعيينات واكقررات الدينية 
الي كانت سى حينئذ خارج حدود الشرعية » ويعقد الطرفان بينهما 
عقد صداقة وتعاون متبادل + فاذا قام المستولي بتحقيق الشروط ٠»‏ كان 
تقليده و حتماً ۽ قي رأي الاوردي ‏ استدعاء لطاعته ودف المشافته 
وعخالغته . بل أن لم يقم المستولي بتحقيقها قام الليفة أيضاً بتقليده ليغريه 
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بالحضوع > وان كان على الخليفة في الخالة الثانية ان يعن عستنايا عثله 
فيمثل بذلك السلطة التنفيذية الصحيحة . 

ولكن ما القواعد الشرعية الي مكن ان تبى عليها الصحة القانونية 
تلك الامتيازات الخارفة ؟ ليس في متناول الاوردي إلا قاعدة واحدة 
وهو يقر ببا في صراحة : «٠‏ أن الضرورة تقط ما اعوز من شروط 
المكنة » . وهو يضيف اليها قاعدة أخرى لم يستمدها من القواعد الشرعية 
بقدر ما اعتمد فيها على القواعد السياسية الدارجة وهي : « أن ما 
خيف انتشاره من المصالح العامة فف شروطه عن شروط الصالح الخاصة » 
أي ان اللوف من الاضرار بالمصاكح العامة يسوغ التتخقيف في الشروطا*"؟. 
وجب 'ن تفارض أن الماوردي أثناء حماسته ليجد أي حجة پسند بها 
وله قل الشرعية دون حقيقتها لم يدرك انه كان يمحتث أصول الشرع 

. ان الضرورة والاضطرار قد يكونان حقآ قاعدتن معتبر تن 
0 لا يكوتان كذلك إلا عندما لا أيسستتحيان لصوي إغمال 
الشرع 230 وني الحق انه سعى ليقصرهما على هذه الالة الوحيدة 
ولكن التسلم بهما بدا هو الطرف المشحوذ من الاسفين . كان مبى 
النظرية الفقهية كله قد أخذ يتداعى ولم عض وقت طويل حى أدى 
تطبيق هاتين القاعدتين إلى انتقاضه وسقوطه . 
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التعليقات 


)١(‏ شير طبعة من هذا الكتاب تقرب من سدود الصنة هي تلك الي نشرها انجر #٣‏ جص في 
بون عام ٠۸٠۴‏ وكل الطبعات القاعرية الي وقفت عليهامشوهةبكثر ةالاخطاء المطبعية والحلف 
سى لطر الاعاد عليها جملة . 
(۲) لم يكن ينظر اليه بين الاستسحسان ني تركيا أثناء سكم السلطان عبد اميد الثاني ى أن ترجمة 
الكونت ليون أوستر وروغ 08۳0۳0۴ مملامئست من التداول في استانيول(انظر مهار مان : 
Unpoilttische Briefe aus der Tarkel, 1910, p. 242.‏ 
(۴) بروکلمان ١‏ + ۴۸۹ أو مقاله في دائرة المعارف الاسلامية . 


(4) أنظر ني هذا الموضوع بماءة بحث الداكتور آ. ه. صديقي يعنوان : 
Caliphate and Kingship in Medieval Persia.‏ 

المنشرر في جل عمد 1ن 0) عقستسلعطا . و١‏ رما يندا ( كاترن الثاني سینایر 
36 ) وقد تمر لولف الاوردي في من : 199-171 . 

(ه) انظر ياقوت : ارشاد الاريب ه : ء٠‏ يث غوء بأن هلا آققب « اققى و وعو أفلر 
تفضيل - اقل دة من لقب « قاشي القضاة » . 

() ترجمة دي سلان ۲ ۲ ۲۴۰ . 

(۷) لاحظ تي هذا السدد أن كتابه و الاقناح » ني المذهب الشافمي كتب فيما قبل بطلب من القسادر 
جات وقدم اليه ( ياقوت ه : ١2٠2‏ 4) . 

(۸) من عولاء ساب هذا البحث في كتابه م الادب المر بي ٠»‏ > 

Aruble Literature, p. 67. 


F٤ 


(4) لاحظ انه سی نفسه مجتهدا (ياقرت 8 :404 ) , 

. مثلا النقعلة السابمة عشرة في الفقرة التائية‎ )٠١( 

CD]‏ تعر في استاتبول ۹۹۲۸/۱۳۹۹ وأنظر من الولف ابن شلكان رقم : 988 ( ترجمة 
دي سلا ۳ + ٠۰-14٩‏ ) ويروكليان ١‏ : ۲۸۰ . 

(۲) وقد قكون ردا فيا على مطالب الفاطمين الذين نكر أثياع المباسيين عليهم نسبتهم في 
قريش . 

(۳) أن الرواية لي أو ر دها اماو ردي عن العياس وعلي تتصل بالفترة الكاثنة بعد وفاة الرسول لا عند 
اتاب على خليغة بعد مقعل عثآن . 

(14) ات المستند الحدل لهذا البحث شد يرى تي المجادلات سول و الاعتيةه القسبية عند الللفساء 
الراشدين الاربمة » وقد للسه الاشمري في و مقالات الاملاميين ۽ ۲ د ها س 4١‏ 
( استانبولءء ۱۹۴۰) 5 

(1) يحب أن نتذكر أن هذه المشكلة » وكاقت في السابق ذات طابع علمي » قد اتخات ها بعد فتح 
القاطبيين صر عام ٩14/۴٣۸‏ طابع وأقعمية ولزوم جديدين . 

Muhammedanische Studien If, 61, : أنظر جولدتسيهر‎ )15( 

(10) ر اجم تليق 08505086 عل تر جمته هذا الفصل : 

{ke Drolt du Calitat, p. 144, n. 2.) 


)١(‏ هذا هو السبب الوسيد الذي ذكره البغدادي وجمله مؤدياً إلى فقدان الامامةء (الأصول: 
(YA‏ 

(19) من المشكوك فيه أن تكو أقرب إلى النة لالها تقتر ب اقثر ابا شديداً من و أيه الفوايج . 
( انظر ما يل )6 . 


(0) قوله هذا : و يزول مها حكم العناد فيه و يلتشي بها أثم اباي له و لا يمكسن أن 
يقسب دون تمديل إلى بشن البوجيين ء وإلما جاه به ليؤكد الفرق بين وألشجر » 
و والقير ۾ . 


(1) انظر كتاب الفراج لأبي يوسف ( القاهرة 1845 ) ص : 11م 

(۲۲) ل تر عل حلا التن المنقول عن الأشمري وقد اوردقاه بلقي . اتر جم 

(؟) هذا مع أن النظرية قد توسع عن طريق التأمل- کا يدل عل ذاك كثير من حجج الماور دي 
Ye‏ 


و ذلك بالامتتعاج من وأقمة سابقة أو بالقياس عليها . 

(4؟) كثيرآ ما يسمى هذا آحياناً اسطورة » ولكنه لم يكن اسطورة في أول الامرء ران كانت 
الملاقة قد أصيحت دون ويب ومزية بمرور الزمن . 

(0؟) التس مضطرب ولكن لا ريب في أن هذا هو ألم الذي تعضمنه المبارة» وهر قد لحأ إل هذه 
القاعدة عند حديثه عن و حرية التصرف » فيا سبق. وهي القاعدة الي يقوم عليها المبدأ الي 
الذي بحرم الثورة والفروج عل اللليفة الفاجر . 

(5؟) أن الصرورة الي تبيح ~ مثلا ب أ كل اميت أثقاء الوت جوعا هي من فوع آخر من الضرورات 
#علف مام قالاستشهاد بها في هذا المقام قياس حناطى* مفضوح القطأ ( وان كات اماو ردي 
نفسه لم يقل شيعا من حذا القييل ) . 


۳ 


الأول سيراي 
ی ا ربلل لاسي 


قد يكون من ياب الاتفاق المستغرب أن تصدر حول مقدمة أبن 
غلدوت أريع دراسات مختلفة ببن عامي .“1980147 إذا اعتبرنا أنه 
5 خلال نصف القرن الذي تلا صدور ترجمة دي سلان المقدمة ‏ لم 
تكتب عنها حى عام ۷ إلا رسالة للدكتور طه جسن 20 ء وكانت 
أول رسالة في الوضوع » هذا إذا حن استتيتا دراسة فون کرممر ٩‏ 
وبضع مقالات قصيرة تلفت التباه الإارسين في نطاق واسع إلى أهميتها . 
وتعائج رسالة الد كتور طه سحسين في المقام الأول » مثل معظم المقالات 
السابقة »> المظاهر الاجاعية في نظرية ابن خلدون التارعية » وهلا 
الاهنام نفسه هو الذي يسيطر على جميع القالات العلاث أو الاديع 
الي قشرت منذ عام 18117 باسئتاء واحدة مها . ويمكن أن نقول في 
الدراسات التأخرة الها في جموعها تتتاول 0 أوسع من ذي قبل 
وإن كانت ماتزال تعی بتقدم المظهر الا جماعي وايثارة على سواه . 
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حقاً ان الدكتور غاستون بوتول يلترم محدود العنوان © : ١‏ فلسفة 
اين خلدون الاجباعية » »> ولكن محتريات مقاله تتجاوز تلك الدود 
وخاصة الصفحات الثلاثون الأولى الي حصصها لتحليل شخصية المؤرخ 
ومنحاه النكري ٠‏ تحليلا” غاية في الاثارة والامتاع . وأما رسالة الاستاذ 
شميت *“ فهي ريادة للميدان ودم عام له »> قهو جمع آراء الموؤلفين 
السابقين عن مختلف النواحي تي كتاب ابن خلدون ويتولى فحصها » غير 
أنه لا يقوم يبناء شي ء جديد من لدنه . وأعمرآ › خهناك مؤلفان ظهرا 
حديئا بالالمانية للد كتورين كامل عياد 29 وإروين روزنتال ١‏ وكلاهما 
عودة إلى جائب الفكر التارغي في المقدمة ‏ دون سواه بل ان الثاني 
منهما على وجه التعيين أول رسالة خصصت بكاملها لنظرية ابن خلدون 
السياسية 4 . ويتباين الكتابان تباي ملحوظ] في الخطة > فأما الدكتور 
عياد فانه بعد أن مخوض في مقدمة طويلة فلسفية عن التزعات العامة في 
التطور الحضاري والفكري في الاسلام » يظهر قدرة تقدية فذة ومضاء 
نافذآ قي اللمح والنظر وهو لل منهسج أبن خلدون التارعخي وعم کتابه 
بفحص محمل لنظريته الاجماعية . واما الدكتور روزنتال فيوثر ان يرك 
ابن خلدون نفسه يوضح نفسه ويصف كتابه بأنه : ١‏ محاولة متواضعة 
لاقدم المؤرخ ومعه المادة الي عکن أن تبى منها صورة لرأيه قي الدولة » 
وذلك عن طريق ترجمة غاية في التحري - قدر الامكان لمعظم العبارات 
اخامة في المقدمة » حيث محلل نظرية الدولة » مع تفسير تارعني لا يتجاوز 
حدود النص بدا ۾“ . 

وقد يكون من غير الضروري أن أحاول ارتياد ميدان الفكر السياسي 
كله لدی ابن خلدون ما دام لدينا هذان الكتابان البديعان التافعان غاية 
القع . وليس للملاحظ التالية من غاية إلا أن تلفت الانتباه إلى نقطة 
يبدو لي الها أساسية ني كل دراسة نقدية لفكر ابن خطدوت » غير الهأ 
كانت دائما مط اغفال أو الا اسي عرضها في جل الملفات المذكورة 
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ان لم أقل في كلها . ( وخدمة لغايات البحث أرى من اللائم أن أستعين 
بتوضيح رآيي بالرجوع إلى الكتابين الأخيرين اللذين كبا بالألمانية  )‏ 
وإذا شثت أن أوضح هذا النقص الذي أشير اليه توضيحا عاماً قلت 
انه يكمن في اليل إلى البائنة في تصوير استقلال فكر اين خلدوت ٤‏ 
واصائته » وهو ميل قائى' ؟ عن سوء فهم لتظرته ويخاصة من حيث 
علاقتها بالمسائل الدينية . 

إن الأصالة الق قي مقدمة أبن خلدون لتوجد في تحيله المسهب 
الموضوعي للعوامل السياسية والاجياعية والاقتصادية الي تفعل فعلها في 
تكوين الوجدات السياسية وقي تطور الدولة . ونتائج هذا التحليل المسهب 

هي الي تمثل «العلم الخديد» الذي قال ابن خلدون انه أوجده . وقد 
استمد بعض المواد الي بی عليها تحليله من تجربته - ولك أمر توکده 
يحق كل المؤلفات الي دات عته ‏ واستمد بعضها الآحر من المصادر 
| التارممية الي كانت لديه متصلة بتاريخ الاسلام فقهمها وتأوها على نحو 
غذ من طرح التحيرات القائمة . ولكن اللقائق الأولية أو القواعد الي 
تقوم عليها دراسته هي المقائق والقواعد الي توصل اليها عملي كل 
الفقهاء السنين السايقين والفلاسفة الاجيّاعيين الاوثين: . ويبذل الدكتور 
عياد جهدا مضنا ليثبت ان ئمة قرقاً أساسياً بن القواعد الأولى لدى 
ابن خلدون في أصل الاجماع وبين قواعد أسلافه ( ص 56س ٩1‏ 
خأسلافه ابتدأوا سقاقهم من فكرة والمجتمع الائساتي » اما ابن خلدون 
غابتداً من فكرة دينامية تتصل « بالاجياع » . ولكنا تستطيع .أن متمد 
شاهدآ ينقض هذا الزعم من عبارة تموذجية ستقتيسها بعد قلبل » ولو 
خلينا هذه اللقيقة جانباً لوجدنا الدكتور عياد نفسه يكاد يسلم على التو 
رص : ۱٩۸‏ ) ان أبن خلدون انحل آراءهم النفعية و وان كانت فكرته 
لا تتفق في قاعدتها نمام الاتفاق مع آرائهم » . والاقرار يبذه اللقيقة 
موجود قي تفسير أبن خلدون تفسه جن قال أن موضوع کتابه تالف 
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الملاحظ الي عثر عليها أسلافه وذلك أن الواحد منهم كان يورد الكثر 
من المسائل « غير مبرهنة كا برهناه » إا مجليها في الذكر على منحى 
اللطابة في اسلوب الترسل وبلاغة الكلام » » وكافت آراحم تستخدم 
مقدمات عامة لوالفات ذات طابع أخلاتي ٠١‏ . وبينا كان اولتك 
المتقدمون قانعين في استرسالهم وراء موضوعاتهم بتلخيص الاخبار التار ية 
ونستها قا عام جعل هو شغله الشاغل التفصيل قي العلل والاسباب » 
إذ كانت غايته الي يقر بأن « رانا ضعيفة » ليست سوى أن يضع 
معياراً « لتصحييح الأخبار » » وببذا العمل استحدث ابن خلدون فكرا 
عديدة لم يكن لها مكان في مختصرات السالفين ولكنها أيضاً غير مناقضة 
لتلك المختصرات . 

ومع هذا فان كلاة من الدكتورين روزتال وعياد يکد عكس, 
ذلك فيقول اوا رص : 4) : علينا أن تكد بوجه خاص أن ابن 
خلدون ١‏ على أساس من ملاحظه ومشاهداته » يدرك أن الملكية قد 
تتحقق دون آي تقليد أو عون إلاهي » ويعد هذا رص :؟١)‏ «دلالة 
على الفكر المستقل البارئ من القيود اللاهوتية جميعا » . أما الد كتور 
عياد فهو أشد توكيداً لهذه التاحية من صاحبه فيلحظ أن أبن حلدون 
لا يعد النبوة ضرورة للاجتاع الانساني » ويضيف إلى ذلك قوله 
رص : )1١4‏ : و وهله القضية لدى أبن خلدون موجهة بصراحة 
ضد علماء الكلام ا مسلمين الذين يرون أن كل حياة انسانية مستحيلة 
التسقق دون ا التبوة » . ويعيد اللاحظة رص : 15١9‏ ) التعلقة 
برأي اين خلدون في مغالاة القلاسفة 2١١7‏ حن يذهبوت إلى البات النبوة 
بالدليل العقلي وانبا خاصة طبيعية للانسان » ويقول : « وهذه القضية 
الحكياء غير برهائية» . 

وإذا تفحصتا نصوص علماء الكلام المسلمين على حقيقتها وجسدنا 
انها لا تقول ما قاله الدكتور عياد . ولآخذ مثالا“ متطرفاً » فأقتبس 
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عبارة ملائمة من كتاب كالذي يشير اليه اين خلدون ألفه واحد من 
آنصار أكثر الآراء السثية تشددآ > وذلك هو أبن تيمية ( المتوفى 
عام ۷۲۸ / ۹۳۲۸ ) الذي عاش قبل جيلين من عهد ابن 
خلدون وهذه هي العبارة الي تمثل جزءآ من مقدمته العامة لرسالته 
قي السبة ۳ 

« وکل بي آدم لا تم مصلحتهم لاني الدنيا ولا في الآحرة إلا 
بالاجماع والتعاون والتناصر > فالتعاون والتناصر على جلب منافعهم 
والتناصر لدفع مضارهم . ولمذا يقال الانسان مدني بالطيع » قافا 
جمعوا فلا بد" لهم من أمور يفعلونها يمتلبون بها المصلحة وأمور يجتنبوثما 
ا فيها من المفسدة » ويكوتون مطيعين للآمر بتلك المقاصد ء والتاهي 
عن تلك المفاسد . فجميع بي آدم لا بد لحم من طاعة آمر ونام ٤‏ 
فمن لم يكن من أهل الكتب الالمية ولا من أهل دين قالهم يطيعون 
ملوكهم فيا يرون انه يعود عصالح دلياهم < مصيبين ثارة وعخطئين 
أخرى 6 . 

ولو قارقت هته العبارة بالفقرة الأولى من مقدمة الكتاب الأول في 
« المقدمةء أو بالعبارة الواردة في الفصل : 1 من الكتاب الثالث ٠١‏ 
أو بتلك العبارة الأشد تعريفاً وبيانآً في الفصل : ٦‏ من الكتاب الخامس!21 
لرأيت ان ابن حلدون لا يفعل إلا شيثآً يسرآ يتجاوز حد بسط هلم 
الأفكار وعنحها قسطا أعظم من الدقة باستحداث فكرة ١‏ العصبية» . 

وهذا الئل يدي بنا إلى السؤال الثاني وهو : إل أي حد يستحق 
ابن حلدون ان يسند اليه فضل التحرر من اميل الديني أو من اتشغال 
باله بالشؤون الديتبة وهي تلك الصفة الي يسندها اليه لفان ؟ ولنقر 
بادئ ذي يده اله بدف إلى وصف ظواهر الحياة السياسية حسيا يراها 
مائلة . وانه على أساس هذه الملاحظة التجريبية يصقها في الواقع وا 
موضوعيآ بارثا من الحماسة العاطفية »> مع تصور فذ للخصائص الأساسية 
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في السلطان السياسبي » وني مراحل تطوره > وني العلاقات التشابكة 
التداخلة بين الدولة وبين جميع مظاهر التمدن الاضاني . وقد لظ 
كل مفسرية ودارسيه ما لديه من ومادية» أو «تشاومية» أو « حتمية 4> 
لأنهم رأوه لا يقدم أبد؟ مقترحات لاصلاح النظمات والمنشآت الي 
يصقها بدقة ء ولا يقن عند امكان تعديلها نتيجة للجهد والفكر 
الانسائيين » وإنما يتقبل الوقائم كيا هي ع ويصور أدوار 0 
والاسرات كأنها شيء حي بل كأنها تكاد تكون شیا آلا . 
الدكتور عياد مثلا” رص : 95# ) أنه لا يبذل أية محاولة 0 
التاريخ » وان قواعده لا تتخذ الألوهية عورا ها رص : 9 ) > 
وانه يتمسك ببدآ العلية والقانون الطبيعي في التاريخ ٠‏ معارضا بذلك 
النظرة الكلامية الاسلامية معارضة جافية » . وينص أيضاً رص 1ه 
{of‏ عل انه يعالج الدين 0 عل أنه فحسب ظاهرة حضارية ذات 
وزن » وعامل اجماحي نفسي هام ي السياق التار جي » ع هذا بينا 
يقر أن اين خلدون ظل مسلماً مخلصآ عن اقتناع . كاك يصر الد كتور 
روزتتال غير مرة على ان ابن غطدون متمسلك بقواعد الشريعة في قوة » 
وائه أن ذكر الدين عى به الدين الاسلاي دوث سواه » غير أن من 
أبرق معالم نظريته أنه يعالج الدين رص : مه ) وكأنه و لیس سوى عامل 
واحد ء مهيا تكن له من أهمية > . 

ومضي روزنتال قاعلا" : و والدين أيضا عامل هام في الدولة ذات 
الحكم الفردي المطلق » ولكنه ليس هو وحده الذي نح الدولة عتواها 
حى لو كانت هي الدولة الاسلامية . وهو ككل ظاهرة من الظواهر 
عرضة للتضرات » على الاقل من حيث النظر إلى درجة قوته ونحقق 
مطالبه ... أن شريعة الدولة تسعمد من الدين ولكن الدولة تنترع ففسها 
عمليآ من نطاق شرعية الشريعة ع وتسير وراء أهدافها . وتتحدد هذه 
الأهداف بالسلطة والسيادة وتتسع من آجل خير المواطتن في. هذا العام 
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بل كل شيء ء في نطاق هيئة الدولة ... إن الحاجة الانسائية وابد 
الانساني قد أوجدا الدولة كضرورة وهي توجد من أجل الانان ٠‏ 
وقد آثار له العوت الالحى السبيل وهدته الأوامر الربانية إلى الفر + 
وحفزته كلمة الله إلى اللي قده] وآيدت دوافعه مر الثلبة والسلطان > 
ولكن الدولة لا تقوم ۾ حدمة للعزة الالاهية» + وإنما تنشأ لحماية التاس 
وضيان النظام » رص: ٠١ ٥۹‏ ) وش الوقت نفسه يرى روزتال 
« أن صياغة الشريعة الدينية في الفكر الاسلامي مطلب مثالي وبذلاك يقول 
ابن دون أيفآ ۽ . 

وتتجاور هاتان النظرتان في «القدمة» حا يرى الدكتور 
روزنتال »> إلا إن النظرة الأولى هي الحور في أفكار ابن خلدون . 

وبيدو. لي انه على الرغم من اللحهود الي بنلما الدكتوران يلاما 
ين نظرية أبن خحلدون في الدين والدولة وبين موقفه السي لا يرال هناك 
تناقض بين هاتين الحقيقتين يتطلب تفسيرآ وحلا” . قاين خلدون لم يكن 
فحسب سلما بل كان » كا تكاد كل صفحة من صفحات القدمة 
تشهد » ققيهاً متكلماً من أتباع الذهب المالكي المتشدد . وكان یری 
الدين أهم شيء في الحياة > وان الشريعة هي الطريق الوحيد إلى الحدى » 
وقد رأينا كيف صرح إن دراسته ذات ١‏ نرات ضعيفة» . ولا يعي 
هذا أن ابن خلدون اهم بأن محمي نفسه في آرائه من لهمة البدعسة 
والضلالة > ولا يعي أيضآ ‏ كا يريدنا الدكتور عاد أن تعد ال 
و انه ببدي براعة في تفسير الشريعة الاسلامية بما يتفق وآراءه ويلك 
بريد ليخضع الدين لنظرياته العلمية » ( ص : ۱۷۳ ) بل يعني انه لم 
يستحدث ب ولم يستطع أن يستحدث ‏ في نظامه آي شيء لا يتلاعم 
متطقيآ والموقف الاسلامي . ويستبعد ان يفعل ذلك لأنه ‏ كيا بين 
الاستاذ بوتول اص : ۹۷ ) وكا سيتاح لنا ان نتذكر من يعد -- کان 
.حكم دربته وميله منجلباً بشدة إلى المنطق والعلوم العقلية . وبين اول 
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مؤلفاته الي ذكرها الدكتور عياد ص : ١9‏ ) رسالة في النطق > 
وهذا اليل النطقي في ذهنه هو الذي يفسر لنا كل الفكرة الي قامته 
عليها المقدمة » والحق إن أصراره على الصحة المطلقة في استنتاجاته أدى. 
به أحيانآ إلى تعميات فجة » على الرغم من رقضه للاساليب المنطقية 
لدى المتافيزيقيين » كا بين ذلك الدكتور عياد نفسه غير مرة ( انظر 
الصفحات لاه امه > ۳۵ا (4c‏ . 1 

فاذا جعل الدين ظاهرياً في موضع اتوي أثناء عرضه لآرائه فتغسر 
ذلك انه غير مهتم في كتايه بالدين > أي بالاسلام من حيث هو ء وام 
الذي مه مته فصب هو ذلك الدور الذي يلعبه الدين في السياق 
الخارجي للتاريخ » وتحتل الدولة ا موضع المركزي لأنها موضوع دراسته . 
غير أن فحصا «تأنياً لفصول الي تؤلف الكتب الثلائة الاولى من المقدمة 
يدلنا على انه يستعمل مصطلح «الدين » بمعتيين عتلفين . أحدهما الدين, 
باللعنى الصحيح أو المطلق حين تكون ارادة الاتسان كلها محكومة بمعتقدم 
الديبي وبه تنکبح طبيعته الخيوانية > وثانيهها ‏ وهو معارض للأول س 
«الدين المنتحل » وهو شيء ثانوي ضعيف سيا عتص رجولة الانسان. 
ويعجز عن كسح دوافعه الحيوانية ٠*‏ . وهذه التفرقة قائمة أيفاً في 
فصل عنوانه ٠١١‏ : « فصل في ان الدعوة الدينية هن غير عصبية 
لاتم ؛ و الفصل الذي يتكي: عليه هذان اباحثان إذ يوضح ابن خلدونء 
أنه نما يتح ث عن الحركات الدينية الي ليس وراءها عهد الاهي » 
وهي لذلك دينية بالميى الظاعري فحسب . 

إن الآساس الآخلاتي الاسلامي في فكر ابن خلدون ضمي ستشف 
خلال عرضه كله » عذا عن أنه يلجأ دائماً إلى الاستشهاد بالآيات 
القرآنية والاحاديث البوية . آما مبدأه في العلية والقانون الطبيعي 
ذلك البدأ الذي يراه الد كتور عياد معارضاً ‏ على تجو حاد س لکا 
الكلامية الاسلامية فليس هو إلا «سنة اله » الي يتردد ذكرها في القرآن . 
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نعم ان بعض ال متكلمين وجدوا من الضروري > خدمة لغسايات 
كلامية » أن يوكدوا عدم الاتصال التكامل بين السيب والمسبب إذ 
أنهيا كليهما في الواقع - أعي السبب الظاهري والسبب الظاهري ل 
نتيجة «للنلق» الالاهي ء ولكن هولاء المتكلمين قالوا أيضاً ان الله 
و أجرى العادة» بأن علق ۾ السب » الملائم بعد ان علق ۾ السب ٠‏ 
ولولا هذا الافتراض لما كان لمعجرات الأتبياء 0 تخرق العادة » 
من تفسير . على انثا قد تسلم بأن ابن خلدون ينص بقوة على الاقتران 
المحتوم بن السبب والمسبب في صورة « قانون طبيعي » أكثر مما يفعل 
سواه من المولقين المسلمين . 
وإذا حاكمنا نظريته التارممية بالمعى الدقيق خرجتا بنتيجة مشابية : 
فاجتاع النوع الانساني التعاون دك : ولتم حكمة الله في يقائه 
وحفظ توعه .... والا لم ي يكمل وجودهم وما أراده الله من أعار المالم 
بهم واستخلافه إياهم م ۷ . وأيض؟ فان السياسة واللك هي كفسالة 
للخلق وخلافة لله في العباد لتنفيذ أحكامه فيهم › سواء أكان الاك جرا 
أو شرا ٠‏ والعصبية إنما تم e‏ القلوب » وجمع القذدوب 
وتأليفها إنما يكون بمعونة من الل في إقامة دينه “٠١‏ » وهكذا ترى 
ان الدولة المدنية تفسها محقيق لحانب من الغاية الالاهية . ثم عقي أبن 
خلدون فيميز ضرويآ متعددة من الدول ويصنفها حسب شريمة كل 
منها “2 . وهذه العبارة التالية تستحق أن يوجه اليها الانتباه يخاصة + 
نظرةٌ لآن الدكتور روزنتال يقرر أن ابن خلدون : و لايصدر أحكاماً 
عن القم ولا يؤثر اثر أي شكل من أشكال الدول على آخر ۲ ( ص :47 ) 
ولان الد كتور خياد يقول أيفآ ان أبن خطدون و جم SE‏ 
. لبدأه ‏ عن ان محكم في في القم » رص : ٠۲۳‏ ) وهنا هو نصها : 
« فما كات مته (أي املك ) بمقتضى القهر والتغلب واعيال القوة العصبية 
في مرعاها فجور وعدوان ومثعوم عنده كنا هو مقتضى الحكمة 
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والسياسة + وما كان منه بمقتتى السياسة وأحكامها ( من غير نظر 
الشرع ) 77 فمنموم أيضآ لآنه نظر بغر ور الله ... وأحكام السياسة 
انما تطلع على مصائح الدئيا فقط » . 

وتقض الشريعة في مقابل هفين التوعين من اللاك وعي التوع الوحيد 
الكامل من الدول للها « حمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي في 
مصالحهم الاخروية والدنيوية الراجعة اليها ۾ 59 , 1 

وقد نجد حجة أحرى غوؤيد بها قولنا ان الخلافة أو الدولة السالية 
تحمل في فكير ابن خلدون موضعاً مركزياً » فقد قدمنا من قبل أنه 
ابن خلدون يطور له على أصول منطقية صارمة . وإذا نظرنا إل 
التوالي في فصوله رأينا الها تؤدي إلى الللافة وتبلغ أوجها بها" . 
فاذا بلع ذلك الحد توقف عنده يتحدث في تفصيل مسهب عن التنظيم 
المرتبط بالشلافة 254 قبل أن عضي لبحث عن أسباب الاحطاط في 
الدول والبيارها . وي سياق هذا الحديث يفسر الاستحالة التدريجية الي 
أصابت الحلافة العربية فجعلتها ملكا *"“ وذلك يقرة العصبية ين 
الأسرة الأموية ( لا بين حكام الأمويين الاوائل ) > إذ استعادت تفوقها 
على الحمية الدينية التي كانت قد كبحت من جماحها آيام الللقاء 
الر اشدين 5 

وهكذا فرى أنه من المستحيل علينا أن نتفي عن أنفسنا الشعور يأن 
إين حلشون > إلى جانب أخذه في حلي تطور الدولة » كان كغيره من 
ققهاء المسلمين ي عصره مها بالتوفيق بين التطليات الحالية الي تريدها 
الشريعة وبين وقائع التاريخ . وسيلحظ القارئ المتأني انه .يبه الاذهان 
مرة اثر مرة إلى أن سياق التاريخ لم يكن كا هو عليه إلا لانتكاث 
الشريعة عن جراء م ثلاثة هي : الكير والرف والشع ۷ . 
حى التوفيق في الاة الاقتصادية لا يتأتى إلا حن تكون أوامر الشرع 
مرعية "© . وبا ان البشر لا يتبعون الشريعة حكم عليهم أن يدوروا 
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في حلقة مفرغة من الارتفاع والاتحدار » وسيطرت عليهم نتاتج 
« طبيعية » محتومة تجمت عن محكم الطيع الحيواني فيهم . ببذا المعى قد 
يكون ابن خلدون ١‏ تشاؤميآء أو «حتميأه ولكن تشارمة ذو أسامن 
الاي ديي لا اجتاعي . 
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() نذكر ها أيضا عدا خاما من يجلة ۾ الحديث ۾ يحلب فيايلول( سيتمير) ۱۹۳۲ في الذكرى 
المثوية السادسة لميلاد ابنعلدون ركل المقالات الي جاءت فيه كتبها باحثون عرب بارؤون في 
أيامنا و لكنها غير مقساوية في القيمة وانما تدل على الاعتّام البالخ الذي قالته و المقدسة ٠‏ في 
المجالات المريية المماصرة . وهناك رأي الفرد به فريد وجدي صاحب الوسوعة الذي قال في 
مقالة موجزة غير وآفية أن مقسسسة ابن غلدون ليست كتاباً ني علم الاجباع أو في ظمفة 
اتاريخ . 

لإه) ترجمة دي سلان#مقدة غير كمة وفك ما عرفه المستشرقوة منذ زمن طويل فالغر ودة 
تستدحياعادة التظر فيها ( وان كانت عالطا الراهتة لا خی عنها ) ومن حسنات كتاب اله كتور 
رو تال انه قدم ترجمات أكثر حرفية ودقة العيارات الي ترجمها بدون الأستاذ ير شر آسرء 
وذاك ما ثيت في يمد تفحصها . و لكنه وقع في بع الأخطاء (ذكر الأستاذ جب في هله التعليقة 
انج منها ) . 

00 مقامة الكتاب الاول ( كاترمير 1 : 6)58. 

(1) المقدسة الاولى على الكتاب الأرل » الفقرة الاو (( 24 ١:‏ : 1909) . 

() الحسبة في الاسلام ( القاهرة ١912 ٠‏ ) ص + ۴ . 

(00) ك ۱ : ٣٣۷‏ - ۴۳۸ رفي ترجمة روزنتال من وم . 

40 ادن الطاب ان دسية 

(10) راجع بخاصة الفصل + > من الكتاب الثاني وعنه روزثتال ص 14-52 (4 ١‏ فاه 
+ :11247190 ملرم).ء 

(11) القصل : + من الكتاب الثالث (4 ١‏ ۲۹۰-۳۸۹ ) وروزثتال ص : ۵6 . 

(+1) القصل الاو من الكتاب الارل -- المقدمة الأو ( ك2 ١‏ ؛ ١٠۷س .)۷١‏ 

() الفصل : ٠‏ من الكتاب الثاني ( 2 ١‏ : 5و0 - 166 ) . 

() القصل : ع من الكتاب انالك ( 4 ١‏ : 924 ). 

(0+) القصل : ۲۵ من الكتاب اثالث وعتد ر رز نال بحت رد (2 1 : 17-19 ). 

(1,) في ترجمة دي سلان لم يدرك المقصود من قوله ۾ من غير نظر الشرع » وقد ورد في كائر ميد 
بعد قرله : « بمقتشى السياسة واللكة ۾ . 

(۲۲) قدم هذا اكم نفسه على نحو مناير بعص الثيء ني القسل : ٠١‏ من الكتاب الثاني ( 2 ١‏ + 
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۹ - 7+0 ) ومته تشع أن مغسون مسطلحء اافة عند أبن خلدو نعام و غير مقصوو 
على الفلافة في الواقج التارعني . 

(0) کاب روزثتال بارع إلا في شيء واحد يعد أ كبر نقعى فيه وذلك انه أهمل ار تيب المنطتي 
لمرضه » وبالتغيير في ترتيب قصوله شوه - دون أن يفطن - وجهة نظر الؤرخ . قمشسلا 
جاءت العبارات في فصل عدوانه ه تطور الدولة ۾ عل الر تيب التالي . الكتاب : ؟ » القصل : 
Fele‏ ل لنت يد 0 ىا ل اعلا ان ل ل ل لم نا لل ب قينا 
#1 كلا :ا" ا 1 اا 1 8 ]ا 1 "5# 1" :لوه 
ايها #نفلء* 1 4” اد" الال #2 :ثم 

(4؟) يقول الد کترر عياد ان ابن خلدوت يتكر أن تكون الفلافة ( أو الامامة ) دعاءة من دعاتم 
الاعان ولكته يعجز عن أن يرىانابن خلدون ألما يتكرميدأ الشيعة وأثه في يبه شد 
الضرورة للمقلية لخلافة ( الكتاب ۴ : ۲۹ ؛ و 4 ١‏ : م#4 - 45 ) على اتفاق تسام 
واليدأ الممعد ألفي وضحه الاوردي من + 084 


(0+) لاسظ يخاصة قوله في الفسل ؛ ۲۸ من الكتاب الثالك ( 24 1 : ۷ وما بها ) : و ولم 
يظهر العنير إلا في الوازع اللي كات ديا ثم اثقلب عصبية وسيفا » . ( 2 ع هلاج الط 
٠٠-۹‏ ) . وعذا الل يوضم إن ما كان يعنيه اين خلدون من التطور ١‏ الطبيعي » في 
الحياة الاجتاعية و السياسية مختلف عن المبدأ ال لي الذي يراه الدكتور عياد المظهر لياو فيد 
فظریته . 

(۴۲۹) يتهم الاستاذ برتول نظرة أبن شلعوت ( مى : هم ) بأنها موجهة بقوة ميل فكري و سادي يه 
تتميز به القرون الوسشى » ويبدو لي أن هذه شطحة طاتشة جائبت الصواب . راع ثاقية الفصل 
السادس من الكتاب الاس ( 2 ۲ : )۲۹۶١‏ . 


(۲۷) الفسل : ۴۸ من الكتاب الثالث (4 ۲ : ۷۹) . 


با الي ي الاسام 


١‏ - الاساس والتسمي »ه في هذا المبى 


غاية هذه القالة والمقالات الثلاث التالية لما في هذا النسق > تحليل 
التزعات الديتية لدى السلمين » والمصادر الي استمدوا منها » والفكر 
الي توجنه ‏ بعامة س ماعية 71 لله » وكيف يرون العلاقة بين 
الغيب والعالم المنظور . ورجا لم تكن الأفكار الي GE EOE‏ 2 
وليس من الضروري أن تكون كذلثك » فكثير متها »> أو معظمها في 
الواقم ء له ما ماله في الأديان الآخرى » غر ان الفكر الديي 
الاسلامي يستمد طابعه المميز له من ججيع تلك الأفكار وصياغتها . 
ولن نستوقفنا في هذا القام التفصيلات في شؤوت التاريخ وتليادة 


٠‏ آثرت وخم مسطلح و النسية ۾ في مقابل سنصلمد إذ ر عي امي ار رفي يا أن 
الغظة الاتجليزية ( اللاتينية الأسل ) شي المبدأ القائل بوجود الارواح أو لشم في اللظاهر الأبيسية . 
وبين الفظتين قارب صوتي ملحوظ ‏ سار جم 


نف 


إلا ان تكون مقدمات وتعليقات تارعخية موجزة ما قد يستدعيه التوضيح 
والثبيان . 

وكلمة « صياغة » لا تي الاقتصار على التعريف الكلامي المستمد من 
نظام مقرر ع فمن الام لدينا من البداية أن فرق بين التعبير الشفوي 

عن الشعور الديني أو اللدس وبين اكسابه الصبغة العقلية في شكله 
اغا بن ق ار مع ان الثاني قد يؤثر بدوره في 
صور الفكر الديي وي التعبير اک عن التجربة الديئية ومحدد لما 
وجهتها . بل مثل هذه التغرقة لازم عند النظر في القرآث نفسه ء 
فان ادود والتعييرات الي وردت فيه هي المنطلق الذي صدر عنه 
الفكر والعتقد الاسلامي على وجه التعيين ‏ > وعنه إذن البتقت 
صياغتهما المتهجية المنظمة » ومع ذلك فان تلك الحدود والتعبيرات ليست 
منهجية منظمة بالمعنى الكلامي > وإما هي أقوال شفوية مباشرة تعير عن 
مواقف تلقائية معينة » وعن أفكار ثم اقتناصها بقوة. ادس . وهذه 
المواقف وتلك الأقرال قد أصبيحت جوامع أساسية حاسمة للفكر 
الاسلامي بعامة بعد أن قررها القرآن ومنحها القوة العليا في التصريت 
والتوجيه . 

وتلك المصادر أو الجوامع للفكر الاسلامي الديي قد تصنف في فثات 
أريع 4 
)١(‏ المواقف والمتقدات البدائية الي ظلت حية في الآمة الاسلامية . 
(۲) تعالم القرآن وأثره مشفوعين بالستة التبوية . 
(#) قيام علماء الكلام ورجال الدين بتنظم المعتقد الاسلامي والاخلاق 

الاسلامية على أصول منهجية . 
(4) تأثير الطرق الصوفية . 

يكن 


ولیس في مقدورنا دائماً أن نضع حدودا حاسمة بين هذه الفئات » 
ولكن هذا التصتيت مفيد من أجل التحليل والبحث » وقد يمكن تطبيقه 
على المواقف عند أية طائفة اسلامية » وكل تلك الطرائش تختلض احداها 
عن الأخرى بمقدار الأثر السبي الذي تتلقاه من هذه العوامل 
الأربعة > ورا لم يكن الاختلاف بينها في ابلحانب النظري ولكنه سسا 
اعتلاف في التطبيق . 

وبا ان كلق بحث من هذا القبيل يتلون ضرورة بالترعات والأساليب 
الذاتية لدى كاتبه فقد اندرجت في هله المقالات ء بين الحين والحين » 
بعض التأملات التعميمية . وإذا شعر القارى“ اني قد وضعتها في 

يغ مطلقة » فأرجو ألا يعدها عقررات مصمتة » وإنما هي مقدمات 
أردت أن يعي القارئ منها وجهة نظري اء وان يقوّم الآراء الي تبتر 
عنها وينتقدها . 

أما لفظة «الاسلام» في هذه المقالات فانبا تشير ‏ أساساً وة 
المقام الأول -- إلى تصور ديي. للحياة ء ومهما يتسرب إلى المصطلحا 
الدينية والاجياعية من عناصر وعوامل ثانوية قان الاب أر العامل التق 
لليناء ‏ لا العناصر الدخيئة الثانوية ‏ هو السر الباطبي حى الحيساة 
ولقصارى غايتها في هذا العالم > أيآ كانت الصور والاشكال الي تتخذها 
إلحياة . 

وكل امرى” حاول استكتاه طبيعة المواقف الدينية لدى ناس تختلف 
نظرتهم إلى الكون اختلافآ بعيدا عن نظرتنا » ناس وجهت ‏ قظرتهم 
كليآ أو جزئيآ ‏ مأثورات مباينة لمأثوراتتا » كل امرى* اول 
ذلك لا يستطيع أن بون من شأن الصعوبة الي تواجهه في غاولته . 
إلا أن العقل الغربي الحديث يعسر عليه بوجه خحاص ‏ أن يقوم 
بتلك المحاولة ء لأن الدين »> سواء أكان في صورة قرة محسوسة 
أو قوة ذات أثر روحي > يتطلب تدريب ملكة الادراك الحدسي » 
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أي يتطلب طفرة العقل التي تعبر خضم كل المعلومات والمتاهج المتبعة 
في التحليل العقلي والمنطقي وتتخطى احدودهاء التستكنه ‏ بالتجريسة 
المحسوسة وعلى نحو مباشر عنصراً ما من العناصر القائمة في طبيعة 
الأشياء مما لا يستطيع التعقل أن يصفه أو محدد هويته . « الاعان 
هو الثقة بما يرجى والايقان بأمور لا ترى ٠‏ . أما الرجل الغربي 
النموذجي الذي ورث الفكر الانجليزي العقلاني وقم القرنين الثامن عشر 
والتاسع عشر 3 وأصبح موجها عقليا بقوة ذلك الفكر » أو بتوة 
الفكر الالماني وتم السنوات الماثة والحمسين الماضية »> ققد هزلته 
وأهملت لديه ملكة الحدس حى آله ليأبى أن يسلم محض وجودهاء 
ولا يستطيع. أن يتصور كيف تؤدي عملها . ولذلك أصبحت أحكامنا 
الدينية ‏ نحن الغربيين ‏ شديدة الاختلال . 

وعلى أهمية الحدس في الحياة الدينية فاه هو تفسه أيضآً شديد 
الاختلال إلا إذا ارتيط جوهر رؤاه بفهم عقلي للأشياء عامة . وهذا 
الرابط سلبي من أحد نواحيه لأن الفهم العقلي للطبيعة محول بين 
الليال الاحس وبان ات يعابح تهوعاقه المتلونة المتشلية ٠‏ وهو يو 
من تطاقه تدرا فيخلصه من بعض تماذج الخطأ الثائوي الناشىء 

عن اهل بالنظم الطبيعية كالاعان بالتنجم وبأثر ظاهرتي الكسوف 
واللسوف . أما التصور لخدي فانه من ناحيته کد دوماً نقصان 
المعلومات التي يتصرف بواسطتها الذكاء العقلي » وهسذا يدوره 
بتمخض عن التبادل الامجابي بن المثل الدينية الأخلاقية والمثل الفلسفية > 
إذ ان الخيال الدبني يظل سىء دائما أهدافآ جديدة للفلسفة » قتضطلع 
الفلسفة بتعر يفها وجعلها متكاملة مع العام العقلي . وتلك هي وظيفة 
علم الدين وجوهره : أن محدد الاق الذي تجوبه رؤى الخدس ء 
بعض الوقت » حى تسود إلى المغامرة بعد وقت طويل أو قصير ء 
يعن عن جرية جديدة . 
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وهذا المراع والتداخل بين الحدس والتعقل > بين الشعور 
وال كاء ء أو بسن القلب والعقل ( كا يقول بسكال والشرقيون ) 
حتفي إلى حد” ما في الآديان الكبرى » إذ يصبح مقرراً مقدرا 
أو شكلي الصبغة . كلا العنصرين اللذين بكونان الياة والموقف الديي 
يوجهان في مسارب محددة » يعبر علها في صورة- رمزية معطاة > 
وينبثقان في تماذج عقررة من الفكر والعبادة . وهذا الموقف المعقلد 
يسبب أحيالا فشوء توع من اللاهوت أو علم الكلام محاول أن يفسر 
معى الرموز والنمافج يمصطلحات عقلية ء ولكن تلك الرموز والتماذج 
نها م لا علم الكلام > هي الي تستثير مشاعر العايد وخياله . 
e 8‏ دين من الأديان 1 يكفل لنفسه البقاء إلا" إذا ظلت رمزيته 
عهمته لا فحسب في ااا بالمشوع وضبطها للارادة والاعمالك 
2 ذلك الدين < ijy‏ آیضاً في توسيع نطاق تصورهم ميث 
يتجاوز حدود العام المرئي المادي . 
ولا تكون قيمة الرموز الدينية والاستجابة الشعورية الي تشرها 
في أية جماعة دينية متاوية” لدى أفرادها جميعا بل نجد على العكس 
من ذلك إن ثمة نخلافات واسعة ‏ في هنا الصدد -- بن غريق 
وفريق ربل بین فرد وفرد . وكلما كبرت الجماعة » وكلما اح 
التباين بسن الفرقاء المنضوين تحت ظلها في كساليب الياة وني 
الموقم بغر اني وني المجالات الاقتصادية وقي المستويات الخحضارية 
أو الثقافية وني الاصول التارغخية والتقاليد الاجياعية ‏ عظمست 
الحلافات يينهم في فرعام ومواققهم الشعورية والخيالية والعقلية من 
الرمزية الدينية . ويظل هذا الحلاف قائماً ينحدر من جيل إلى جيل 
رغم كل ابلهرد التي يبدا رجال الدين والوعاظ والمصلحون ليصبوا 
الخماعة في نسق مشارك من النظرة والفكر والعمل > ويوحدوها 
ويشدوا من أزرها بالاسك والأحكام . والأمثلة على ذلك في داحسل 


كل جماعة مسيحية أمثلة معروفة مألوفة لا حاجة بنا إلى الاستشهاد بها 
في هذا القام . 

ولعل هذه الازدواجية يين الحدس الديي والتعقل الكلامي الم 
تكن أوضح أهمية أو أكر سطوعا في أي جساعة دينية عظمى 
مثلما كانت في الاسلام . وهي تتضح أيضاً في الاسلام في أوسع 
صور التباين في الستويات »© أبتداء من التفسيرات السحرية + النسمية » 
حى أكثر التصورات حظا من الروحية حسها يعكس كل منها » 
غا يقوله روبرتسون سميث : ٩‏ عادات من الفكر تميز مراحل جد 
متباينة من التطور العقلي والاخلاقي ٠‏ . والحق أن الصراع بين 
هذه التفسيرات لا يشكل فحسب القصة التارعية للتطور الديي الاسلامي 
وإنما عير الموقف الداخلي للاسلام ‏ من حيث هو دين ل- في العصر 
الخاضر ۴ 

إن نشأة الاسلام في تمع مون « بالتسمية  »‏ مجتمع انزيرة العربية 
ابحاهلية » حقيقة ذات أهمية بالغة في تاري يخ الاسلام . نعم انه لم يستمد 
أصوله ولم يتطور من صمم ذاث المجتمح ا 
ثورة على المبادئ النسمية العريية » ولكته لم يستطع إلا أن يعكس - بعض 
الشيء ‏ لون البيثة الي فيها نشا . 

ولقد وصفت اللامح العامة في النسمية العريبة في مولفات عليدة 
مشهورة » ووجسد دارسوها الها شاركت السمية عامة في ماتا 
الفارقة : في أن نطاق القوى الغيبية واسع مترامي الأطراف »> وان 
الانسان في جمييع الأحداث اليومية يظل على اتصال مستمر بتلك القوى » 
وانه دائماً عرضة لؤثرالبا وأفعاما » وان أنواعاً كثيرة من الموجودات 
والأحداث الطبيعية تواجه باللحوف أو الرهبة لأنبا مجلى للقوى الغيبية 
أو مثابة لما . فكان العرب يؤمنون بالقوى المحرية الي كانت تتخذ 
من تلك الموجودات + كالانصاب المسكونة والأشجار المقدسة والآبار » 
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مساكن تتردد اليها أو نستقر فيها . أو يمون بالموجودات الي محل 
فيها كاثنات بعضها من البشر كالسحرة والعرافين > والشعراء أيقا . 
وأكثرها من غير البشر . وهنا الفريق الثاني هم ابن » وقد اختلف 
علماء الانثر ويولوجيا حول الأصول التي انيثق منها الاعان يطبيعتهم 
العفريعية وقوتهم . غير أن البحث عن أصول الاعان بهم لا يدخل في 
سياق هله الدراسة ولذلك يكفينا أن تقول أن ذلك متصل با سسمّام 
وسترمارك : ١‏ ظواهر غرية عجيبة توحي بأن وراءها سيا ارادياً » 
ويخاصة ما كان منها يزرع الحوف في تفوس الناس "51 . 

وقد تكون القوى السحرية الصادرة عن كل تلك الموجودات 
أو الكائنات طيبة وعندئذ تسملى «بركة» > أو خييثة كالاصابة 
بالعين - طلا“ - وقد تلخص الدين العربي القاجم ع ي أجفى 
أشكاله » بأله محاولة للعثور على أقوى ما يستطيع منح البركة والافادة 
منه لصد الشر الال أبداً الذي تنضح به الأرواح ا . ولكن 
ليست هناك شواهد تدل على وجود احتفالات شعائرية في بلاد العرب 
تمائل ما يقعله الأطباء الافريقيرن » وان تكن لفظة «اطب » في العربية 
على ما يظهر كانت تعني «السحر » في البداية . وكاقت ذروة الشعائر 
في الوثنية العربية هي الحج القبلي إلى قصب مقدس في أزمئة معيتة ء 
إذ كان على العباد أن يراعوا بعض القواعد في اللبس وحلق شعر 
الرأس وغير ذلك وان يتجنبوا بعض المحرمات » وينتهي الاحتفال 
بالطواف حول الحرم » وبتضحية حيوان أو حيوانات على النصب ء 
وبوجية جماعية من القربان . 

في هذا العالم الحصور في نطاق القوى الغيبية كان العنصر 
الاي قريبآ مالو . وقد يبدو هذا لأول نظرة مناقضا لواقعية 
الساطعة الي فرخ.تها على العرب الظروف المادية في حياتهم وثمثلت في 
أشعار هم . وني ذلك يقول د. ب. مكدونلد : « لا يظهر العرب أنقسهم 
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متهاونين في ث شؤون المعتقد على وجه الختصوص ونما يبدون عتيدين ماديين 
كثيري التساؤل » شكاكين يسخرون من خرافائهم وعاداتهم » مخرمين 
باختيار القوى الغيبية كل هذا على نحو من القفة والطيش يكاد يكون 
طفولياً » " . غير ان التناقفى ليس الا أمراً شكليا . فالشكية والخراقة 
وجهان لمال واحسدة كما دلت على ذلك أمثلة كثيرة في أيامنا 

بل إن هذه الشكية حدودها » إذ كانت خاصة لا عامة . فقد يسأل 
العربي : أهذا العراف أم ذاك هو الكاذب » وقد يركب الغرر فينتهيك 
حرمة هماء ولكته لم يكن يشلك في ان وراء كل الظواهر المرئية عالا 
غير مرتي . وأنا واثق من أن جاتب كبيرآ من النجاح الذي أحرزه 
محمد (ص) ف دعوته غا كان مرده إلى أن مستوى القهم العقلي بن 
كثر من استمعوا له کان قسد ارتقع إلى حد فقدت عتده الرموق 
و الطقوس القدمة معناها وقيمتها » وم تعد ترضي تلهفهم 5 تفسير 
ما يكمن وراء الظواهر الخارجية . 

سأتحدث في للقالة الثائية عن المسارب الحديدة الي برها القرآن 
الطاقات الشعورية واللسالية لدى العرب وعن أثرها في المواقف الدينية 
الاسلامية . آما في هذا العام فان ما يمنا هو جمهور العرب الوثتين 
ص تة لوا التعائم القرآنية حون أن يتخلوا نمام التخلي عن معتقداتهم 
القد . كان ما حققه محمد لدسهم هو اله فرض قوة مسيطرة عليا 
0 أ القوي المتعال » وجعلها فوق ما عندهم من حصيلة 
« نسمية » . وبدئك ظل الوروث العريي القدم قائماً تحت هيمنة 
ذلك القادر الاعلى . وظل لديم اعانهم بالسحر » وبالقوى الفيبية 
ويخاصة الشرير متها كابكن وبال بے 1 التابع ‏ كل هذه المعتقدات 
وأشباهها ظلت قائمة مصبوغة بصبخة اسلامية تكئف ا هنا أو ترق 
نالك » لتلعب دور؟ کر ني أفكار ار المسلمين عن العام » ويخاصة بين 
ابلجماهير الآميئة » وان لم يكن ذاث الأمر مقصور؟ عليها . ولقد حلل 
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د. ب. مكدونلد هذا الموضوع ليلا" شافياً في محاضراته ني « الموقف 
الدبي والحياة قي الاسلام 30 

وريا كات المتوقع إن يتضاءل اثر « النسمية » العربية بعد أن خرج 
الاسلام والعرب من حدود الحريرة وانتشروا في غرب آسيا وفارس »2 
وان يكون تضاوله نتيجة احتکاکهم وصراعهم مع الشعوب و 
القدعة وصاحبة تراث المعتقدات الررادشتية والسيحية والهلستية . 
موضوع لم يتل بعد دراسة وافية مستقصية ء فأية تتائج ا 
المقام ليس الها إلا وزن الانطباعات الذانية . غير أن بعض الوقائع 
تبدو واضحة . فقد كانت لدى تلك الشعوب أيضاً > > على الرغم من 
اعتناقها لذاهب وأديان معتمدة » طبقة كيرة جلا من الشعائر والعبادات 
القدمة والعتقدات الشعبية المتصلة بأصول نسمية . ويا كانت هذه 
المعتقدات والعبادات مضادة لمجموع الأفكار الاسلامية والعربية ( مثل 
يعض شعائر اللاصب القدعة بن الشعوب الزراعية ) فان شدة والزخم ۽ 
العربي الاسلامي أقصاها ' في الواقع العملي » بن من اعتتقوا الاسلام » 
في أقل تقدير . ولكن سيا كان من السهل التوقيق بينها وبين « النسمية 
العربية ۾ ء کالاعان بالتنجم مقلا" > فقد اتحد التيارات وقوى احدهما 
الآخر 

وبعد 'باية الفتوحات العربية الاسلامية مرت ثلاثة قرون كان التشار 
الاسلام في أثنائها - على اتساع نطاقه - متوقفا في الواقع العملي > 
وهذا ما هيأ للتزعات الدينية والمعتقدات لدى العرب الاصلين المهاجرين 
ولدى الشعوب الي امتزجوا بها فرصة سائحة ووقتاً كافيآً كي تتداخل 
معتقدات الفريقين ونرعالهم تداخلا” كاملا" وتتكون من ثم الآمة الاسلامية 
في القرون الوسطى . وني خلال تلك القرون توصل الفريقان إلى شيء من 
اتوازا يعد مرحلة طويلة من المنازعات الكلامية. . فأنشى* علم الكلام 
الاساا مي بمصطلح منطقي عقلي » فأفاد هذا الاتجاه في صد أثر المرافات 
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الحاسية ومقاومتها . 

وبي الوقت نفسه رجح الاتجاه الكلامي الجانب اتعقلي من الدين على 
ابحانب الشعوري » ومن ثم كون مقاومو التيار العقلاني الكلامي جمعيات 
ليوكدوا ويستشروا التجربة الحدسية الذاتية المتعلقة بالعنصر الالاهي الغييبي 
الال في الأشياء . وحددت هذه الطرق الصوفية نفسها في البداية 
بالآفاق الي بسعلها القرآن والسنة الاسلامية » ولكن لما أذ المتصوقة 
يؤاكدون بقوة متزايدة على قرب العتصر الغيسي المحيط احاطة كاملة » 
بدأوا يستمدون من مصادر أخرى » ومنها العتقدات والعيادات القدعة 
الي كانت شائعة قبل الاسلام . وني القرقن الحادي عشر والثاني عشر كانه 
مصطلح «١‏ تصوف ٠‏ قد أصبح يعمل نطاقا واسعآ من التزعات والأصول 
الدينية ابتداء من ذلث التكامل الروحي الرقيع الذي يضاهي مثيله في 
الاديان الأخرى حى شيء لا يفترق كثيرآ عن الشعوذة المحض المتلبسة 
يلبوس اسلامي ظاهري . 

عند هذه النقطة أف الوجة آلثانية الكبرى من التوسع الاسلامي 
قي آسيا الوسطى والغند وآندوتيسيا وافريقيا إلى حظرة الاسلام شعوبة 
ذات موروثات دينية وحضارية تلف اختلافا كبيراً عن تلك الموروثات 
الي كانت في مراكر الحضارة القدعة بآسيا الغربية ومصر ٤‏ شعوبا 
ديانالها السابقة اما نسمية خالصة كالز نوج والترك واما نسمية ذات شعية 

من المندوسية كما هو الشآن في المند وسومطرة وجاوة . وكانت النتيجة 
الحتمية لذلك أن استقوى موروث التسمية استقواء شديد؟ » وكان 

ما يزال باقي الأثر في المعتقدات الاسلامية الشعبية . ومن الواضح اله 
استئصال الطقوس الوثنية الراسخة بان زنوج غرب أفريقية مثا" لم يكن 
ممكتاً في سهولة مثلما انها ل تستاصل تاماً من بين الخماعات الرنجية 
القدعة ذات الاصول الوطيدة في أمريكا . وبما إن اجتذاب الناس إلى 
الاسلام كان يتم على أيدي رجال الطرق الصوفية لا على أيدي علماء 
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الكلام » أنتهى اعتناق الداخلين ادد في الدين إل نوع من التسوية > 
جعل كثيراً من الأفكار النسمية القدعة قزر تي حياة المعتشين الحدد وي 
تکرش : 

وكان الموقف النهاتي الناجم أكار تعقيدآ من هذا حسا سترى حن 
نتحدث عن نشاط بعض الطرق الصوفية في مقالة أخرى ومن العا 
اللحض ان فترض بان الاسلام لم يكن إلا حجابا احتقت وراءه 
المحتقدات النسمية القدعة . نعم قد يكون هذا صحيحاً في الدرجات 
الدتيا من السلم ولا تزال الأمشلة موجودة بين الشعوب النائية 
ولكن إلى جانب هولاء هناك نسق متدرج من الراقي يقايل ما 
أحدثه البدا الاسلامي والتعالي الاسلامية من تغلغخل مؤثر وتأثير 
ناف . 

ومن الضروري عند هذا اليد أن تفرق بين العتقدات النسمية 
والرموز النسمية . كل الاديان الية تحطظ ر بل ريما وجب أن 
ممتفظ ) بعدد معين من الرموز › كانت تتصل أصلا” بالشعائر والعتقدات 
النسمية . وقد حرص عظماء المعلين الدينين في سياق التطور الديي 
على أن لا تحطموا الرمزية الي تساعد في استثارة البى التخيئي الذي 
تنبثق مته الرؤى الخدسية الدينية » ولكنهم منحوا تلك الرهوؤز تفسيرا 
جديدآ حول قيمتها الروحبة والعقلية نحويلا” كاملا" ويستخلصها من 
غمار الموروث النسمي . واذن فالتفرقة الي نعنيها تفصل يبن من 
لا يزال الرمز النسمي محمل لبم ملابسات تسمية ومن انتحل الرمز 
لدم قيمة جديدة ومغزی سام . ومن أجقى صور الادية إن يظن ظان 
ان الرمر محملى معه دائمآ وبالضرورة ملابساته البدائية . هكذا هو 
تقديس الحجر الأسود في الاسلام وكان في الأصل رمز نسمياً فحوّله 
محمد (ص) إلى شعرة مرتبطة بعبادة الاله الواحد ء» مثظما تحولت 
قرابين اليكل وأكل القربان الوثني فأصبحت قرباناً سيا مقدسآ . 
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ومع ذلك فلا أحد يتكر انه ما تزال يعض المواقف والمعتقدات 
المستمدة من النسمية البداثية راسبة ف مبو مبى الفكر الديي يبن جميح 
الشعوب الاسلامية . وتويد هذه اللقيقة 1 بعيداً تلك اللالفسات 
العديدة الي كتبت عن المعتقدات الشعبية لدى مسلمي افريقية الثهالية 
ومصر وسورية واندونيسيا . ويكفينا في هذا المقام أن نورد بعسض 
الملاحظ الي لم تد تنشر عن الاسلام في اند كتبها قيل حوالي _ثلاثين سنة 
السير توماس ارنوك وهو عام دقيق فيا يكتب ء أقام طويلا” في المند » 
وتعرف إلى سلميها » وهو متعاطف” مع الاسلام ؛ وكل هذه أمور 
قرفم أقراله فوق مستوی الشبهات » وان كان من المحتمل أن بعض 
العادات الي بذ کرها قد اندثرت منذ عهدئذ : 

و الاسلام في أفند علي عثل هذه القايا على الرغم من الجهود 
الدائبة الي يينها علماء أهل السثّة لاستئصاطا . فهناك أولا” بقايا الشعائر 
والبادات المحلية حيث يبقى أحد المزارات محجة للعبادة الدينية وان تخر 
اسم الإله أو امم الولي مثلما آختفى الدين الأول أمام زحف الدين 
النتصر . وقد تم م هذا کر في حال المزارات اليوذية في الثمال الغربي 
من المند وتم ما هو أكثر مته أيضاآ في كشمير . 

« وعناك عدا مثل هله الشعاثر والعبادات بقايا م اول الئاس فيها 
أن فوا الطابع اللقيقي اشعائر أو العتقدات الندية ء فمثلا“ : في 
الحتد الغربية مسلمون عن طبقات. المال كبتائي الطوب والأحجار وابلتاين 
وايكزارين وغيرهم > يزورون الآهة الحندية علا » ويقدمون لها 
النذور ء وقلما يذهبون إلى مسجد » وثادراً ما يؤدون الفسروض 
الاسلامية » .باستتاء الحتان . وهم يرتدون نفس الكلابس الي يرئدسبا 
إخواهم من الطبقة المندية الممائلة » وهذا محدث في بلد يقوم فيه 
التايز في العقائد ‏ عادة ‏ باتحاذ زي مالف مميز . ومعظمهم يؤمن 
بالالاهة سكثفاي وهي الالاحة الي تدوّن طالع الطفل في الليلة السادسة 
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ليوم ميلاده . وهم يؤمنون أيضا بالالاهة مارياي ( المديئة) الي يعدو نا 
لتنجيهم عن مرض المواء الاصفر ( الكوليرا ) » ويؤمنون بالربة مهاسوباء 
ربة اقل ء ويقدم لا الزواع دجاجة أو عير في أيام التصاد أو حين 
يبدا مومم اليذر ابلحديد . 
LÎ »‏ عبادة سيالا ربة للشري المرهوية فهي منتشرة بين أشد 
الطيقات فقرآ في أرجاء الهند جميعاً . وتراعي النساء يخاصة عبادة تلك 
الربة . وتشعر الآم المسلمة من تلك الطبقة في قرى البنجاب الشرقي 
إذا لم تقدام قربا لستالا انبا عرضت حياة طفلها للخطر طيغ 
منها ولور . 
« وثي البنغال يشارك بعض المسلمين أنفسهم في عبادة الشمس » 
ويقدمون لما قرابين خمر كا يفعل المندوس أنفسهم » ويعض الفلاحين 
المسلمين يقدمون التقدمات إلى الربة الراعية للقرية قبل بذر الارز . 
وأحياناً يلتقي هندوس الينغال ومسلموها عتد مزار واحد » ويقدمون 
الدعوات العبود واحد وان سوا العبود باسمين مختلفين . فالحتدوس 
يسمو نه ل ۾ ساتيا ارين » » ومسلمو البنغال يدعوله الشييخ ماتيا . 
وي مقاطعة من مقاطعات البنغال اسمها سوثال فرجئاس » ترى 
المسلمين كثيرآ ما محملون الاء المقدس إلى مزار الالاه بيدياناث ٠‏ وبما 
الهم لا يؤدن هم ۳ دخول اليكل » فانم يصبون الاء قرباتً في 
حارجه . ومن اللافت للنظر كارة عدد امسلمين من الطبقات الدنيا 
الذين يشاركون في عيد حرجا فوجا وهو عيد فتدوس البنغال » 
بل أن القعراء الملمين نظموا قصائد دينية تکر ما ذه 
الإلاهة » اه ء 
إن استمرار مثل هذه الحراقات ممل مضمونات نسيت في أوروبة 
وشيال امريكا > أو أصبح الناس هنالك يعجزون عن اسساغتها 
وتقديرها »> ومن السهل على من بلغو مستوى عالياً من الفهم العقلي فيه 
۳ 


تفسير نظم الطبيعة -- مسلمين كانوا أو غير مسلمین ‏ أن يزدروا هدم 
الحرافات » ولكن ازدراءها فحسب معناه اغفال آثارها وأمكاناتها ۽ 
فين هنه التزعات والأفكار وبين النسمية لدى وثنيي العرب قرابسة 
واضحة + وموقف الاسلام ومهمته اليوم في مواجهة هذه الحرافسات 
هما عملياً - نقس موقفه ومهمته في أيام محمد . وليس في هذا 
الوضعم شيء شاذ أو جديد وإثما هو يقدم لنا مثلا” فذا معاصراً عن 
استمرار المشكلات الي واجهت رجال الدين السلمين خلال القروت > 
وعن اتحاد تلك المشكلات في نوعها . إن وقائم التاريخ وابحغرافيا 
قد حكمت على الاسلام في نشأته وتي مراحل تطوره أن يتمرس 
تمرسا قورية مستمر؟ بالظواهر اللاعقلية في النسمية أكثر مما يتمرس 
بانشكية والكفر الدقيق » ايني العقل الواثق المعتد بذاته » اللذين واجهتهما 
المسيحية . 

وتكن تلك الخرافات ليست - بأي حال - الموروث الوحيد من 
النسمية » ولا هي أعظم تلك الموروثات خطراً . ونكاد تكون في غير 
حاجة إلى أن نككد في هذا العصر إن الأساس النسمي ليس وتفآ على 
الشعوب الي تدين بالاسلام » ذلك أن النسمية يكل ها فيها من 
مخاوف ومن مظاهر لاعقلية ومن قوى خيالية »> تكمن في العقل 
الباطن من كل دين لأنها جزء لا عخلص مته من موروث البشر ۽ 
هي تراث خحسياثة آلف عام سابقة على الخمسة آلاف عام الي 
شهدت تطور الأديان . ومهمة الدين الأولى أن ينظم هذه البقايا البدائية 
ويسيطر عليها » وهي بقايا تكمن تحت وجودنا الواعي . فالدين محكم 
ويوجه الدواغم المستكنة في تلك اليقايا لتتحلى عن غايالها المتمركزة 
حول الذات » ولولا الدين وتوجيهه لظلت تلك الغايات ذاتية فوضوية» 
فاذا حقق الدين ذلك تحولت , المخاوف اللاعقلية التي تلوح واضحة في 
الترعات النسمية إلى اجلال ديني وأحلاقي . وكلما كان الدين 
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+ أعل » 3 أي كلما كانت محمولاته الفكرية كلية » زادت قدرته 
عل أن ينقل الخيال من دائرة المصالح الي لا تتعدى حدود الذات » 
حيث تكون البقايا النسمية في أقوى صورها » إلى موضوعات وغايات 

ولا يستطيع تحقيق هتا إلا الدين » لأن الدين نفسه يبع من 
الحياة الخيالية ويظل في الأساس جزءآً منها . وقد يستطيع العقل ان 
يقوي صور السيطرة الي محققها الدين على هذه الدواقع ولكته لا يستطيع 
أن يسيطر عليها » بل ولا ان محوَّها ع لأن حياة الخيال مستقلة عن 
العقل . وقد دلت التجربة حتى اليوم ان العقل حين حاول أن يأخذ 
السيطرة الكاملة على عاتقه لم تعد الدوافع الفيالية محري في 
رواقد مُخلصية بقوة الدين واستبصاراته » بل انفجرت بسين 
جميع الغعوب في أشكال عنيفة شاذة متقلبة ٠‏ وتعلقت يأسباب 
أشد الرموز بعدآً عن العقلية » على الرغم من كل ما يشاء العقل 

وليس هناك أي دين حي غايت عن عينيه هذه الحقائق أو أهمل 
مهمته في رفع الرعي الناقص وتصعيده . فالمسيحية تمسكت وما تزال 
تتمسك بدأ الخطيئة الأصلية » والاسلام يتكر هذا المتقد > غير ان 
فكرة « النفس الامارة بالسوء » تتخلل جميع المالفات الاسلامية الدينية 
منها والأخلاقية . ولا كان الاسلام خلال وجوده كله منهمكا بقرة في 
مصارعة النسمية السافجة » فان استمرار هذا الصراع وجه الوذ 
المحور الأول في حياته وججالاته الدينية في اتجاهات تلف عن اتجاهات. 
المسيحية ء اختلافاً يكون أحيانا واسعاً . 

وقد أسهم هذا الصراع نفسه - في الوقت نفسه - كا أسهم انضواء 
ناس جدد من بيثات ذات معتقدات نسمية في ظل الاسلام في أن يتمسك 
الاسلام بمعتقد قري يقول يقرب العام غعر المرئي وبواقعيته . وقد 
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اكتسبت القوى الخيائية في داخل الاسلام بعد جديداً من الاستيصار 
الحدسي والاستنارة بعد أن تخلصت من طغيان المخاوف اللاعقلية ومن 
أنانيتها المرتبطة بالأوض وتقبلت راضية سيطرة العام غير المرئي . ليس 
هذا فحسب » بل أن هذا الاستبصار الحدسي قد وضع اسسا أخرى 
للاتساع تي القوى العقلية عن طريق يذل اهود لبلوغ دفهم: أكمل 
للحقائق إلي كشف عنها الخدس . 


۲ محمد( ص ) والقرآن 


ألحنا تي الفصل السابق إلى إن الأديان العربية القدعة وما قيها 
من قوى غيبية تمثل القبائل قبيل بده الدعوة الاسلامية لم تعد ترضي 
المشاعر والاستيصارات الدينية لدى كشر من العرب . والدلالة البيئة 
على ذلك هجر الرارات المحلية » وازدياد الحج إلى المرارات المركزية 
ألي تقدسها مجموعة من القبائل ( والكعبة من أهمها) . ويبدو ان احتشاد 
جموع تشترله في شعائر ديتية واحدة لدى تلك المزارات العامة ولد 
شعورا بسمو ديي انعكس على الاديان القبلية فأبرز غلة جدواها . ومع 
إن شعائر الج احتفظت ‏ على ما يظهر ‏ بطابعها وملابساتها النسمية 
فان وجود مزار مشترك عام يوحي باعتراف القيائل بإله مشترك . ويدله 
کشر من الدلالات على أنه كان قي بلاد العرب اعتراف بإله أعلى سمي 
- على نحو غامض -- الإله أو الله » سواء أكان هذا يعزى إلى تأثثر 
المجرات اليهودية والسيحية أو إلى أسباب أخرى . ١‏ 

وها أمر هام لأنه يدل على ان الدعوة الاسلامية قسد سيفتتة 
ر کيا هو التوقع على أساس من القياس التارمخي ) بتطور في الأفكار 
أو بنوع من «البشارة» ء ولكن من الواضح أيفضاً ان فكرة الاله الأعلى 
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كانت ما تزال غامضة مضطربة عالقة بالحراقات النسمية » غر موصولة 
باي فکر أخلاقية أو غائية » أو بأي أفكار عن حياة اني . وكانت 
الثورة الي حققها محمد هي انه رفع فكرة الله ونرهها عن عوالقها 
الطبيعية > ولم يكتف بأن يسميه « الاله الأعلى » يل أنه « الواحد 
الصمد » نحالق السوات والأرض وما بينهما » خالق الانس 
وان » أحكم الخاكمين الذي سيحاسب الانس وابلن على ما كسيته 
یدہم . 

وهكذا ميا الأفق الديبي دى العرب > دقعة واحدة + فوق مجالك 
الأشياء المنظورة والآرضية والتاتية إل « ذات» إلاهية لا تدركهسا 
الأبصار » مجردة قادرة على كل شيء . ولم يكن هذا كافياً » 
فلكي تبقى فكرة الألوهية على هذا السمو احديد ‏ أي فوقة كل 
شيء تحرس الخيال العربي بتصوره حى عهدئ كان لا بد من تأييدها 
جرم من الأفكار والأحوال الدينية النجانسة » وتلك هي المشكلة الكبرى 
الي واجهها محمد حقا مثلما واجهها كل مفكر أصيل عظم . إذ كان 
ذلك يستدعي إعادة بتاء الحياة الدينية والفكر كاملا لدى الشعب > ولم 
تكن إعادة البناء لازمة لسائر العرب فحسب » بل كانت لازمة أيضآ 
لمحمد ثقهء في المقام الأول . وكان تجديد البثاء » في حال 
محمد ء يسر من أعلى زولا > قبدأ من تصوره لله ۾ أحكم الحاكمين 
الخالق القادر » وأحذ يستتتج بقوة الخدس > خطوة اثر خطوة »> 
المراحل الي يلزم العرب أن يبلغوها في تدرجهم صعداً كي يشاركوه 
اعتقاده . 

وعثل القرآن سبجلا" وأداة هذا التدرج في إعادة بتاء الفكر 
الديتي . ولفسأئة جانبان : جاتب سلبي يشمل استتصال كل اللابسات 
النسمية من حير العبادة والعتقد » وجانب ايجابي يشمل احسلال 
تفسير توحيدي امجابي للكون ولكل ما قيه . ويمكن الفصل - إلى 
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حد ما بين هلين ابلمانيين ني تعالم القرآن » فتحريم السائية 
والو صيلة والخام 3 والاستقسام بالازلام » مثال على ايحافب الاول » 
والتوكيد عل ان الله حلت الكون يكاد أن يكون مثلا” حالما على 
ابحانب الثاني 

إلا ان الخانين ني أكثر الأحوال متواشجان معداحلان » وإذا احتكمنا 
إلى الرأي الذي قدمناه ني القسم الأول من هذا الفصل قلنا إن هذا هو 
النهج الطبيعي الوحيد يل النهج الوحيد المثمر . ذلك ان محمدآ » شأنه 
شأن غره من الرسل » تجنب أن “يفرض على عقول أتباعه كياناً جديدآ 
غرييآ من الأفكار » فاحتفظ بالرمزية الديئية اللي كانت لدى قومه »> 
يكل ما فيها من قوة موروثة > لاستثارة ملكائهم الخيالية » إلا انه نقلها 
من اطار نسمي إلى آخر توحيدي . 

وما ينر هذا الرأي على نحو حاص طريقة معابلة القرآن لفكرة 
«البركة» . فهو لم يستعمل أيدآ لفظ المفرد متها واقتصر على استعال 
ابجع وبركات » » ونسب البركات لله وحده ( رحمة الله ويركاته 9١‏ : 
۷۴۳ ع أهبط يسلام منا وبركات 19 : 44 ) وهذا ينطيق على کل مشتقات 
تلك اللفظة ء كاستمال «تبارك» عند ذكر الله , تم ا مفعرل 
«مبارك» للدلالة على من منح البركة أو على قدرة من ل 
حاجة إلى انكار وجود أي نوع من البركة مستمد من غر أله . فما دامت 
فكرة «البركة» قد تمثلت في الفكر والشعور بفكرة الألوهية » أنتفت 
سائر اللابسات الفكرية ولم تجل حولا الخواطر . 

ومع هذا تتمشى إعادة تأويله الحقيقة ابن . فالقرآن لم ينف وجودهم 
أو شرورهم ولكنهم لم يعودوا قوى مهيمتة من لدن نفسها » لاعقلية 
في حقيقتها » بل هم مخلوقات أوجدها الله »> وهم ممثلون لارادته ء 
مها تيد أصماشم للاثل غرية غير قابلة اضر . وعندما قرنوا بالشياطين 
اصطيغوا بصيغة عقلية ‏ أن صح التعبير وأصبحوا بدورهم يصبغون 
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الشرور والمصائب الغريبة الي تصيب الئاس بصبغة عقلية » وذلك بريطها 
جميعاً ‏ على نحو ما عشيئة الله القادرة على كل شيء . 

ولعل المج إلى مكة أوضح الأمعلة وأشهرها على التحول بالرمزية 
الدينية » ورجا دعي أيفا أشدها نجاح وتوفيتاً ء ذلك أن الامان 
بالبركة حسب معناها القدم وبلاعقلية الحن يقي على حاله رغم قعالم 
القرآن وتأثيره »> ولكن يبدو أن الشواهد الكلية تؤكد إن الحجاج ' 
يؤدون جميع شعائر المج بتوجّه خالص لله . ولا ريب في ان 
ثمة فروقاً في الفهم وغروقآ ني السلوك بين الحجاج > كا وضح 
ذلك الر حالة أبن جبير » ولكن هذه الفروق لا تؤثر قي وحدة الغاية 
الصحيحة . ` 

وهذه أمثلة تموذجية الدلالة على المنهج القرآني كله خط مثا“ 
الأفكار والمنشآت التجارية لدى المكيين والاعمال الزراعية تسد أن 
القرآن قد تولاھا ‏ کیا تولى الأفكار المهيمنة في النسمية .- فحوطا 
إلى أدوات تغرس في صمم النفوس الابمان بقوة عليا مسيطرة . ولكن 

من أجل ان لا يضعف وزخخم» هقا الاعان كان من الخام أيضاً ألا يرك 
7 منفف يتسرب منه الاضطراب أو ايندل حول طبيعة القوة العليا . 
فالعقل العلمي الذي وجهت نزعاته موروثات ألفكر اليونائي يرى هذه 
القوة المسيطرة ة في ما يسميه ١‏ القانون الطبيعي » » وهو قانون يسويه 
ادس الديي بشرع الله . غير أن محمداً الذي 0 تكن رؤاه الخدسية 
محوطة بالفكر اليونائي رفض أي فكرة عن القائون الطبيعي » واستشف 
القوة المسيطرة في ذات اله قادر لا شريك له > واحد ليس كمه 
ت ء , تلك كانت نقطة حاسمة لدى محمد نفسه > وهذا واضح من 
كثرة ترديد القرآن للم والشركع > لا فحسب عقيدة «الثالوث » 
لدى السيحيين . وهو على حق في ذلك إذ حالما يتقبل امن عقيدة 
ما تتلاشی شاقن صور العبادة الي قد يتصورها الخاطر » كعيادة 
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الكواكب مثا . 

أغير ان هذا ليس إلا بداية . فالاممان بإله مهيمن قد يكتسبف قوة 
من تحوير الشعائر ومن بيئة اطر جديدة تصب فيها الفكر والمفاهم 
الألوفة » وعندئذ تتم إقامة جرم من الأفكار التجانسة » ويتبقى 
انشاء جرم من التزعات والأحوال المتجانسة . فقد بمكن محويل المخاوف 
القابعة في صدر الدين النسمي إلى رهبة ديثية > ولكن بين الرهيسة 
والاجلال الذي يتمخض عنه الورع الحق نقلة ليس محقيقها سهلا” . بل 
من العسير التعبير عنها بالألفاظ وإنما عكن أن نحددها تحديدا مقارباً 
فقول : ان الأجلال عماج شيثين آخرين مع الرهبة هما : إحساس بأن 
الله مصدر الخير وإحساس بعلاقة شخصية مع الله . 

ها هتا أيضا تناول محمد يجرأة المصطلحات السمية القدمة وأعساد 
تأويلها . أذ مصطلح «التتوى ٠‏ »> وكان ني الأصل يعني حماية ذات 
الفرد من غضب المعبود عن طريق القيام يعراضاته . ولا يزال الفعل 
واتقى » يستعمل في القرآن يبهذا الى . كيف تطورت هاتان اللفظتان 
في القدم حى اصبحتا مصطلحين دينين ؟ ذلك أمر لايزال مجهولة . 
ولكن ورود لفظة وتقوى» في احدص السور الأول ( )1١8 : ٩٩‏ 
بوحي بأنها كانت لفظة قائمة في الاستعال الديني > ولعلها كانت قد 
انتحلت معى الرهبة الدينية قبل عهد القرآن + وكاقت أسسها لدى 
محمد نقسه الحوف من يوم القيامة ومن نار جهم > وإلاحه على هذه 
الفكرة وانبا أساسية في الحياة الدينية يتمثل في المقام البارز الذي أحرزته 
في فكر الأجيال المتأخرة . غير أن لفظة «نقوى» » وان لم تفقد 
ملابسات الموف من جهم ء أصبحت تعبي في السور القرآنية الي فزلت 
من بعد الاجلال بمعناه الأوسع » واقارنت في این زه" /مه: 0 
بلفظة «البر » لدل على تلك الملاقة بال التي تنجم عن الطاعة الارادية 
وتكون حافزآ إلى جميع أعماله الحر ۔ 
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وليست ينا حاجة إلى بسط القول في مدى للاح القرآن على ان الله 
مصدر انحر واقتران ذلك صراحة أو ضمت يلفظ وبركات» > لآن 
ذلك أمر يالغ الوضوح . ومهما يكن من شيء فان المواققة العقلية غير 
كافية يل لا بد" من الشعور باحر الإلاهي بقوة تستخرج ممن يشعر 
به عواططم الشكران »2 فان كان لا بد للشعور بالرهية والاحساس 
بالشكران تجاه الل من أن بغدوا موثرين حقيقين في حياة الموامن فيجب 
ألا يقبلا الاتفصال عن تفكيره كله » ولذلك دعا القرآن مرار؟ وتكرارآ 
إلى «الذكر» في كل لليثات والظروف ء ومما يسهل الذكر على 
جساهر الناس منيهات من حركات «جسمية منظمة في أوقات معيئة » 
يل لعل الذكر يعطلب ذلك ويستدعيه ء لهذا اشتملت التقوى والبر على 
اداء صلوات موقوتة . 

إن القم التنظيمية الي يشتمل عليها القيام والركوع والسجود قد 
وجدت من نوه بها > ولا مجوز لنا اغفاها كذلك . غير ان النظام 
ليس قيمآ في ذاته بمقدار ما هو قم من أجل ما يؤدي اليه » ولملنا 
لا نتجاوز حدود الاحهال إن قاتا أن أهم مرحلة ني الصلاة هي على 
وجه الدقة تلك المرحلة الي أغفلت كثراً عند وصف هذه الشعيرة أعي 
اللحظات القليلة من الكأمل الساكن واللشوع الذي يعقب آآخر سجود » 
قالسجود دربة تعنو بها الوجوه وتغرس في نفس العابد دودح التواضع 
واسلام الوجه للحي اتقيوم » وهذا عهد للعابد طريق الاتحاد ا 
فيبلغ بذاك تلك العلاقة الشخصية الي يتجلى فيها كل فكر وتسيطر. على 
كل فعل . 

هذا الموقف الناجم عن هذه العلاقة يسمى «البر 6 وهو من الأمثلة 
الفذة على ما حققه محمد في اعادة تقوم المصطلحات . فجلره الغوي 
يدل في الاستعال الدنيوي على العلاقة الأبوية والبنوية وما يصاحبها من 
نزعات الحب والطاعة والاحلاص . ان الاعان الق في نظر عمد 0 
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هو في نظر غيره من الرسل جميماً إنما ميد املك الصادق في السيهايا 
والاعمال . وإذا رأى أحد إن احاح القرلان على فعل الخير غير 
أثبتنا له بالحجة القاطعة حطاه وسقنا اليه ذلك التعريف الشامل لر 
ني تلك الآية العظيمة (؟ : )1١10/‏ (ليس البر أن ولوا _ وجوهكم قبل 
المشرق والغرب › ولكن البر من آمن باه واليوم الآتر والملائكة 
والكتاب والبيين وآتى الال على حبه ذوي القربى واليتامى والمساكن 
وابن السبيل والسائلين وني الرقاب وأقام الصلاة وآتى الزكاة » والموفون 
بعهدهم إذا عاهدوا والصابرين في البآساء والضراء وحين اليأس اولتك 
الذين صدقوا واولئتك هم التقون ) > فالبر إذن 5 الاعان الق ا 
حن يدرك الموامن ن اضرا ان الله شاهد أبداً »> ويستجيب. لشهوده في كل 
آفكاره وأعماله . 

هذه ء اذن ء هي الرسالة الي بلغها القرآن إلى الخيل الأول من 
المسلمين وظل يبلغها إلى جميع الاجيال منذ عهدثذ .. فالقرآنت سجل 
لعجربة حية مباشرة في ميدان الألوهية »> تجرية ذات طرفين : واحد 
مطلق وآخر متصل بشوون الياة العامة » ودعوة المخلوق 
كي ينظم حياته ليتمكن من الأحذ ينصيب في تلك العجربة . وحين 
يتيع المسلم أوامر القرآن ويسعى ليستكته روح تعاليمه © لا بفكره 
فحسب بل يقلي وروحه أينضآ ء فاه اول أن يستملك شيتاً من 
الرؤى الحدسية ومن التجربة الي كانت للرسول الخبيب . ويعظم في 
عينيه مغزى كل آية فيه »> لاعانه بأنه كلام الله ولو لم يكن هذا الاعان 
شعبة من عقيدته لما تناقصت قيمته لديه من حيث هو منبع حي للاهام 
والاستبصار الديي . 

من هذه الوجهة ( وهي وجهة أساسية ) يغدو التساؤال عن مصادر 
الدين الذي جساء به محمد ء وذلك شيء شغل يال الباحشن من نصارى 
وهود في الغرب ء أمرآ غير وارد بالمرة . لقد وضح المتضاعون من 
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علماء اليهود أن كثير من الأقرال اللسوبة إل المسيح في الاناجيل 
أو معظمها - موجودة في المؤلفات اليهودية » منسوبة فيها إلى واحد 
أو آخر من الاحبار العظام > ولكن هذا لا يغير شيئآً من الحقيقة : 
وهي افتراق البتاء الفكري المسيحي - حى في مرحلته الأولى ‏ افتراقاً 
كاملا“ عن بناء الفكر اليهودي . ومثل ذلك يقال في حال الاسلام : 
إذ مها يكن أمر استمداد لا من الاديان الي سيقته فذلكه 
لا يغير هذه الحقيقة أيضاً وهي : أن الواقف الدينية الي عير 

عنها القرآت وتقلها إلى اناس تشمل بينام دينياً جديداً متميزاً . 

ومن ابخدير بنا أن نتذكر أيضا إن القرآن ليس مؤلفاً ني علم 
اللاهوت » حن يكون مى اللاهوث تفسرآ عقلياً فلسفياً لكوت » 
قائما على معلومات الحدس الديي أو منسجماً معها . نعم أن الحدس 
نفسه يتضمن تفسيراً للكون ولكنه رؤى مباشرة لارجل الحكم اللي يرى 
قواعد النظام الكوني ر وهي الي يسميها القرآن «الحكمة» ) في 
سياق من الصور أو الرموز المحسوسة ء ويكون تطبيقها مرتبطآ 
بأحداث عسوسة . ولا سأل صاحب الذعن الحدمي كا يسأل الفيلسوف: 
وما الخير والحق وابحمال ؟ » وإتما يؤكد إن « هذا العمل بعينه في 
هله الظروف بعيتها خير وان داك شر » وهلا عدل وذاك ظلم » . 
واذن فالقرآت يتوجه في القام الأول إلى الجيال » ولا يتوجه إل العقل 
إلا بعد ذلك . ولكن على الرغم مما قام به العلماء المتأخرون مسن 
تطوير لعلم كلام اسلامي منهجي ع يبقى صحيحا ما ذكرناه أي القصل 
السابق وهو : ان جمهور اللماعة الاسلامية كان يتألف من شعوب 
أحدقت لدا ممارسة حقائق الدين ممارسة حنسية أثرآ أقوى وأسرع 
من كل أثر خلفه أي قدر من الحدل اعقلي أو من حقاقته 
ويراا» . 

وبا أن كل دين يظل في قاعدته مرتبطآ بالحياة التتخيلية فسانه 
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لا يستطيع أن بمس” الروح دون توجه نحوالحواس والمشاعر . وإذا 
لم تكن الحواس متنبهة » ولم تستار شعائره ورموزه استجابة شعورية »> 
بي الدين هيكلا” من التعائم العقائدية والاخلاقية » وظل مفتقر 
إلى الروح والرؤى . ليس الفن فحسب خادماً للدين بل هو حارس" 
قداس أقداسه . 

وذلك هو المال أيضاً بالنسبة للسلم . فالذي يمتح القرآن قوة 
على نحريك قلوب الاس وتشكيل حيسالهم ليس هو محتواه من 
مبادئ ونذر » وما هو سياقه اللفظي » إذ يتكلم كأسفار التبوءات في 
التوراة بلغة الشعر » وان لم مخضم لقيود الشعر من وزن وقافية . وإفا , 
كان المرء يعي بالشعر ما يكاد يشيه السحر في نظم الالفاظ » حى 
تحدث صدى ويتردد صداها في العقل » وضتح منظورات طويلة 
للبصيرة »2 وتخلق في الروح سموا علق بها بمنأى عن عام المادة 2 
وينور جنبائها بفيض فجائي من الشعاع ٠‏ فلناك بالضبط هو 
ما يعنيه القرآن لدى المسلم . والدليل على ان هذا ليس محض 
تصور ليس هو التجربة الشخصية فحسب بل ان ميدأ الاعجاز يعتمد 
على ختصائصه الفنية واللحمالية بقدر ما يعتمد على محتواه الغني الغزير . 

لقد حاولت في موضع آخر أن أحثل أصول هذه الاستجاية 
الاسلامية لفن القولي » غلا حاجة إلى إعادة ما قلته > وإعا أود 
أن أضيف نقطة أحرى وهي : أن الكنيسة المسيحية لمأت إلى عون 
الموسيقى لتعلي من التوتر الشعوري قي الصلوات » وان الاسلام كذلك 
طور فن القراءة المرتلة لاقرآن كي يشحذ من قدرته على اجبذاتب 
الخيال والشعور . والفرق بين الفنين الموسيقيين لدى الديين لافت 
للنظر حى أنه ليستحق أن يكون موضع ليل متعم » ولكنه يحب 
أن لا محجب وجه اللققيقة هتالاكث وهي أن الغاية القصوى واحدة في 
الحالين . 
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ولیس غريباً ان لا جد المسلم 5 أي كتاب مقدس آخير شیا هن 
هذه الصفة الشعرية الشعورية ٠‏ وهذه القوة على تأبيد ملكة الرو 
الحدسية وتقويتها ء والطفرة الصاعدة للعقل والروح كي يققا من خلال 
تجربة محسوسة على الواقعم الكامن وراء الظواهر الرائلة في عالم المادة » 
غير ان هذا ليس هو کل شيء هنالك . إذ تقف شخصية عد نغسه 
مرتيطة ارتياطآ لا انفصام له بالقرآن بروابط من المشاعر الحارة الي 
يسغها الحب الاناني > مكملة” للقدرة العقلية في تعاليمه وانجواقب 
الشعورية قي لغته . 

ومهيا نقل في قوة التزعة الاسلامية نحو محمد وني آثلرها فانا 
لا نوصف بالغلو . فقد كان اجلال الرسول شعوراً طبيعية عتوماً في 
عصره وفيا بعده » غير أن ما نومي اله شيء يتجاوز الاجلال فان 
العلاقات الشخصية من الاعجاب والب النين بعثهما في تفوس 
صحابته ظل صداها يتردد خلال القرآن »> والفضل في ذلك يعود إلى 
الوسائل اللي علقتها الأمة لتسشرهما مجددين في كل جيل . 

وأول تلك الوسائل وأقدمها رواية الحديث . وقد كتب الكاتبون 
الشيء الكشر عن مهات الحديث في التشريع والحدل الكلامي حى 
كادوا يغفلون عن المظاهر الشخصية والدينية فيه . نعم صحيح أن 
الضرورة لامجساد مصدر معتمد يكمل الأوامر الشرعية والاخلافية الي 
جاء بها القرآن قد أدت إلى البحث عن أمثلة ستها الرسول قي حياته 
اليومية وأعماله . فإذا استطاع امرؤ أن يعرف أقال الرسول هذا القول 
أم ذاك »> أعمل هذا العمل آم ذاك ء أنال هذا العمل استحسانه أم 
ذاك » كان على يقن من انه وجد الدليل المعتمد المرادي إلى الطريق- 
المستقم فيتحوه في في أي موقف مشابه . وصحيح أيضاً ان هنا 
البحث نخطى حدود التصديق وتجاوز مدى الصحة البسيطة > وآنه 
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اصطبغ في الوقت المتاسب بصبغة عقلية كلامية عن طريق ميدأ الالام 
ولكن هذا البحث في اصوله كان نموا طبيعياً في التقوى الساذجة 
والاخلاص الشخصي » وظل كذلك أبدا حارج نطاق لالات الكلامية 
والفقهية بل وظل كذلك في داخل نطاقها أيضاً . والحق أن وجود هذا 
الموقف ين أفراد الآمة بعامة هو الدلالة الفرورية على نعأة المواقف 
التشريعية والكلامية. وقد بدا س على وجه الاحيال القوي ‏ ومد 
جي » وكان أحد أهدافه ( وربما كان المدف الاول ) حفظ صورة 
محمد الانسان وشخصيته وثقلها إلى الاجيال الخالفة > ولولا الحديث 
لأصبح له في أقل تقدير صورة معممة ‏ إن لم تقل بعيدة ‏ في أصولا 
التارعمية والدينية . أما الحديث فقد صور وجوده الاتساني في جموعة 
وفيرة من التفصيلات اللية المحسوسة » وبدلك قدم للمسلمين صورة 
دقيقة للحياة الانسانية كما جب أن محياها الفرد » وفعل ها هو أكثر 
من ذلك حين ربط بين المسلمين وبين نبيهم بنفس الروابط الذاتية 
الوثيقة الي كانت تصله يأصحايه الأولين » وعي روابط نمت على 
مر القرون وکاقت أقوى من أن تصاب بالضعف . ولم يصبح شخص 
محمد أي" ذا صبغة مرسومة مقررة ء ويكاد لايكون من الغلو ان نقول 
أن حرار” ذلك الشعور الشخصي نحو الرسول الحبيب كانت أبدا أقوى 
عنصر حيو في دين الخماهير الاسلامية أو كانت كذلك بن أهل 
السنة » على الأقل . 1 1 
ونستطيع أن نرى قوة هذا التيار في الفكر الديي الاسلامي إذا نظرنا 
إلى تنوع الأشكال الي عبرت عنه ء فقي القرون الأولى تسبب هذاه 
التيار في ازدياد مجموعة الأحاديث »> إذ نسبت إلى الرسول أقوال 
استمدت من الموروث الديي المسيحي ومن البوذي أيهاً ( متميزة عن 
الأحاديث الي وضعت لتفيد في التشريع وعلم الكلام ) . ومن يعد 
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وجدت التقوى الاسلامية وسائل أخرى من التعبير أكثر رحاية مما 
يستطيع الحديث أن يله هما ء بما فيه من اطار ضيق «مدرسي 8 . 
قفي ابحاقب الأدبي المحض كتبت السير الكثيرة + وليست السير الي 
كتيها في عصرنا الحاضر اعلام عديدون من الكتاب المسلمين أقلها شهرة 
وجدارة » كا الفت كتب أخرى في دلائل النبوة وأخرى في الشمائل > 
وكتبت عدة كتب أخخرى ترآ وشمرآ »> ونخص بالذكر المدائح البوية 
وأشهرها بردة البوصيري 5 

وعلى ما أصايت هذه الكتب أو كثير متها شيوعاً في الماضي ۽ قان 
القصائد والأناشيد الصوفية في التغني بمدح الرسول ء وحاصة ما نظم 
منها ليلقى تي حلقات الصوفية في مناسيات عامة + قد بذت تلك المؤلفات 
في شيوعها وتأثشرها قي جميع الفئات والطبقات . وان الحمال 
النتشبي في كدر من هذه الاناشيد الصوفية ٠”‏ يأسر القلب والعقل 
بقرة لا تقارن إلا يقوة سحر القرآن نفسه » ولكن منظرمات 
متخلفة في مستواها الفي ء تنشد في جو مسن الحماسة الجماعية 
تستطييع آيضاً ان تولد مثل هذه الآثار والمشاعر . ان اقامة الاحتفالاثت 
اجلالا” لمقام الرسول : وهي شيء ابتدأه الصوفية وأذاعوه في أرجاء 
العام الاسلامي » وجدت استجابة تامة لدى مشاعر المسلمين وشؤون 
ورعهم > حى لقد ظلت مرعية بين طبقات لم تعد تتجلب پل 
التصوف . وما تزال الاحتفالات العائلية تم بادعية وأناشيد قي تمجيد 
الرسول وكل الآمة تراعيها وتشهدها بباسة في ذلك اليوم المجيد » يوم 
مولد النبي ني الثاني عشر من شهر ربيع الأول . هتالك ترى 
الجددين والقلدين والصوفية والسلفية والعلماء وأفراد ابذمهور يلتقون 
جميعاً معا على با بقعة وإحدة » وقد يكون يعن تزعاتبي العقلية 
تنوع واسع مايق > ولكنهم جميعاً وحلة متآلفة في احلاصهم 
وحبهم لمحمك . 
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٣‏ الشريعة وعلم الكلام 


سعينا ثي الفصل السابق لنييئن أن القرآن سجل لتجرية محمد 
الحدسية من احية > وانه المتبع الذي يعود اليه المسلم بين الحين 
وان لينعش رؤاه الروحية من ناحية أخرى . أما من الزاوية 
التار عنية فيجب أن يعد مصدرآ استمد منه علم الاخلاق الاسلامي 
وعلم الكلام الاسلامي . ومع ان هذه القولة صحيحه » e‏ لتبسيط 
للحقيقة » فالقرآن لا محتوي بسطآ فاسفياً أو منظمة في شؤون الامان 
والحقد ٠‏ ولكن الذي عققه هو اله عول اشكر اللي لذ ية له 
مثلا” عليا جديدة » ويزوده حقائق ورموز؟ جديدة لركر قيها تأمله . 
كا انه يعيد توجيه الحياة الدينية إذ ينصب أمامها هدافا جديدة » 
ويزود ضروب نغاطها العلمي يسارب جديدة . غير إن الغاية المتونحاة 
تظل هي التجرية الحدسية الي عثل القران أقوى شاهد عليها > واما 
العلاقة بن هذه التجربة والوقائعم الي يعمرس يبا الذكاء أو العقل العمليان 

إذ مضى عليها بعض الوقت في الواقع سى أصبحت مشكلة . وعندما 
بدأت الفساعة الاسلامية بالنمو » وأحذلت تستغرق في حومتها علدا من 
الأتباع ذوي كفايات روحية وعقلية شديدة التباين » ( وبحب ان نتذكر 
ان هذا بدأ ني المدينة ) عندئذ لم تكن المسائل والصعوبات الي واجهتها 
الجماعة عقائدية ولاهوتية وإنما كانت عملية ‏ كانت مشكلات تتعلق 
بالروابط الشخصية في داحل المجتمع الحديث 1 » وهو مجتمع كان 
بكسب وعضي قدمآ في كسب نجاح مربك مير من الناحية الدينية » أي 
كانت ع في اجاز ‏ مشكلات أخلاقية . 

وعندئق برهتت الشعائر وأعمال التقوى الي فرضها القرآن على ميلغ 
ما فيها من قيمة > ذلك الها هيأت للمجتمع الخديد اطار؟ اجماعياً ودينيآً 
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صلياً بما ها من طايع صارم قسري . وكانت مراعاة تلك الشعائر هي 
الاشارة الظاهرة الدالة على انباء الفرد للأمة الاسلامية » وكانت مراعاتها 
لا تتطلب فحسب نظاماً اجاعيآ وإنما تتطلب أيضا تنظيم وضبطا للذات 
الفردية . وقي القرن الأول أبرزت اللماعة الديتية الاسلامية ملامح يجتمع 
أخلاقي : فهو مجتمع قلما تعكر صفوه الشكلات الكلامية » ومتدينوه 
زهاد لا حكاء » ومن اللافت أن نلحظ مقدار ما تبقى من هذه الملامح 
حى اليوم يز للمجتمعات الاسلامية » ويخاصة تلك المجتمعات الي 
اعتلت فيها درجة الوعي عن طريق المقسارنة مع مجتمعات غير اسلامية 
مجاورة لا . 

ومن الواجب أن لايساء غهم هذا المصطلح ء أعي مصطلح « المجتمع 
الاحلاقي » . فالاحلاق فيه ما تزال أخلاقاً آتية عن طريق الوحي + 
وليست نتاج تأملات عقلية أو تجربة اجتاعية . وهي تستمد قولها على 
التوجيه وسيات صحتها من الاممان بأنها تطابق أرادة الله القادر المهيمن » 
والدافع الكامن وراءها من الرجهة الثالية حو داقع من الورع الديني » 
وعقوبة من عمل بها أخروية . ولم يتدخل أثر الضغط الاجيّاعي إلا 
تدرا وعلى نحو متقطع » وعندما حان تداخله قوى تلك الاخلاق ضد 
من يتراخى في الأحذ بها أو ضد من يشذ عنها . 

وكانت هذه المقيقة ‏ أي كون المصدر الذي استمدث منه الاخلاق 
الاسلامية هو الخدس الديي الذي ينقل الوحي الاهي إلى البشر - كانت 
تلك الحقيقة ذات أهمية بالغة أيضاً لبناء المجتمع الاسلامي > فحن 
يتطلع الناس إلى النظم الانسانية على ضوء القساعدة القصوى الي تنظم 
الوجود الانساقي تعخذ جميع تلك النظم قيمة جديدة » إذ لا تعود طفيقة 
الشأن في الياة الديتية > بل هي إما أن تعبر عن ارادة الله للناس وإما 
ان لا تعبر ء وإما أن تقود الناس إلى حياة من الفضوع احق لله وإما 
ان لا تفعل . 
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وكان القرآن نفسه قد أظهر أحقية هذه المسائل الاخلاقية العملية 
بالتقدم على المسائل التي يشرها العقل التأمل »> حن وضع القرآن 
قواعد - بتفصيل كثير أحياناً - للعلاقات الأساسية ني المجتمع : کالزواج 
والقرابة واليراث والنشاط الاقتصادي والحرب . وبما ان التعاليم 
القرآ نبة ل تكن لتحيط يجميع المشكلات المستجدة في حياة الامة + 
لحأ المسلمون إل الحديث »> حسيا هو معروف ء ليسدوا به الحاجة 

إلى استكيال تلك التعالم من مصدر متمد . ولكن المشكلات الاجاعية 
في مجتمع أخلاقي خلقت متطليات لا تفاد ها > في واقع الأمر > 
وأريد هذه المتطلبات ان واه على ما يكفل” الاسوة بالرسول > 
تأدى ذلك إلى التوسع في الحديث ولل مضاعفته والوضع فيه على نطاق 
واسع » ولم يكن لمة معدى عن ذلك » إذ كان هناك إحساس بأن 
لا غنى للحياة العامة في الآمة الاسلامية ‏ بقدر ما كانت إسلامية 
حا أو يقدر ما يحب أن تكون ‏ من ان تؤسس على القرآن حا 
تقسره وتشرحه الأقرال ذات التسبة الصحيحة إلى الرسول » وكان 
هذا الاعتقاد بالغ العمق والقوة »> حى أصبح التحديد التامع الى 
الأعلاق والمعايير والعادات في الحياة العامة هو الشغل الشاغل لرجال 
لدين ف الآمة » لايقدامون عليه إلا السعي إلى نجاة نفوسهم في الآخرة» 
وكانت ثمرة فقههم آي استبصار اهم هي الي هيات مواد الشريعة 
الاسلامية . 

فالشريعة الاسلامية ثمرة تموذجية لمجتمع أخلاقي . فهي لا فرق 
س من حيث القاعدة ء وني بادئ الأمر من حيث التطبيق أيضا ‏ 
عن البدأ الديي e‏ > فقدا هذا 
الثاني علم كلام > غابته أن يضم إ اللتطقيسة 
و الفلسفية دفاعاً عن التوحيد »> وغدت الأولى تا أو 7 تشريعاً ليحدد أو 
ليضع نتائج التوحيد العملية في صورة واجبات . وهذا ار مظهر مميز 
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التشريع الاسلامي > وهو أنه ميدأ واجبات . وان الواجبات الي 
يقرها نوعان : واجبات نحو الله ( الاعان الصحيح واداء الفروض 
الدينية ) وواجبات نحو الأخوة في الدين » وهذه الثافية قد فرضها 
الل أيغا »> نصا أو استدلالاة > ومن ثم فلا فرق بين ذينك التوعين 
من الواجبات . 

ثم ان مما ميز نشأة التشريع الاسلامي - وهي نثأة ذات غايات 
عملية وغير تأملية ‏ ان الفقهاء قلما اهتمو! بالقواعد العامةء فكان 
أساس الشريعة هو مجموعة الفروض التي وردت في القرآن » وعلى 
هذا الأساس ‏ وبعون من مادة استمدت من الحديث ‏ كان عمل 
الشرع ان يستمد قواعد السلوك -- عامة كانت أو خاصة ‏ ولكنه 
كان يضعها تي صيغة محسوسة مشاببة » وبعد أن يفحص كل قضية 
معينة »> حدد الفئة الي تنتمي البها في سلم القم الاخلاقية » وهو سلم 
ذو تحمس دربجات ء تسى الواجب والندوب والماح والمكروه 
والحرم . 

ومظهر ثالث بارز عيز التشريع الاسلامي وهو أن هله المهمة 
من تعر يف تشريعي وتصنيف > استغرقت > خلال القرون الشلاثة 
الأولى » الطاقات الفكرية لدى الأمة الاسلامية » إلى حد لا فظر 
له . إذ لم يكن المسهمون في هذا اليدان هم علماء الكلام والمحدثن 
والادارين فحسب يل ان علماء اللغة والمؤرخين والأدباء أسهموا 
بانصباء تي هذه المجموعة من المؤلفات التشريعية » وقي مناقشة 
القضايا التشريعية » وقلسا تخلغل الشرع في حياة أمة وقي فكرها 
هذا التغلغل العميق مثلما فعل في الادوار الآولى من المدنية 
الاسلامية . 

ومثل هذا الركيز الفكري الاد تمخض عن منازعات حول 
التفصيلات » وأحياناً حول القضايا > فكانت تلك النازعات مريرة 
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طويلة الأمد مئثلما الها كانت محتومة . وني غمار ذلك كله كان 
القرآن محقق أثرآً مسدداً للخطى داعا إلى الاعتدال › فاذا ورد فيه 
التص الصريح على آمر » لم يستطع أحد ان يتشبث بصحة رأيه 
الذاتي فيه . كلهم نماضع لتلك القوة العليا » وقد جعلهم الولاء 
المشترك لتك القوة » الا المترمتين المتتطعين منهم > على وعي بأمتهم . 
حى اللافات المذهبية الشاجمة عن الخلاقات السياسية والكلامية لا 
تستطيع أن تزعزع الوحدة الأساسية في الوجهات والأساليب التشريعية . 
ومع إن التشريع الشيعي اتفصل ني مرحلة متأحرة عن القواعد السنية 
إلى حد ما فانتا لا نكاد نفرق بين الفقهاء السنيين والشيعين في القرون 
الأولى . تلك الوحدة المواسسة على القرآن قي أهم ما مهم المسلمين هي 
الي آدت بأغلبية المسلمين ع آولا إل التساهل الفذ وا سان في الأحلاقات 
حول الفروع » وأغيراً إلى ان يدرك المسلمون انه إذا كانت الأمة 
مرحدة في القضايا الكبرى ء قوجود اللملافات تي ما عداها رحمة 
وتوسعة على الناس » وعليهم أن يتقيلوها بالشكر لأنها بركة من الله . 
وعلى الضد من ذلك كان انكار الوعي بالآمة هو الذي أدى بالشيعة إلى 
معار ضة عقيمة . 

ولا نستطيع أن نقدر أثر هذه الحيوية التشريعية في الفكر الاسلامي 
الدبي حق قدره . ففحين ثم آنشاء علم الشريعة وميناها لم يضعا قحب 
اظاراً صلباً حول المثل العليا الاسلامية في الواجبات الأخلاقية والعلاقات 
الانسائية رمع عنصر طفيف من المروئة يسرته المذاهب الأربعة) » بل 
أن الشريعة نفسها حددت القانون الأساسي الذي تسر عليه الخمساعة 
الاسلامية تحديدآ «جامعآ مانعآ . فالشريعة لدى المسلم تعبي ما يعنيه القانون 
الأساسي أو الدستور لدى سكان الولايات المتحدة ء وتزيد عليه . إذ 
انها وضعت أصولا” وقواعد لكل النظم والمراسسات والمجتمعات الاسلامية» 
وظلت تلك الأصول من عهدئذ ملاذ الحضارة الاسلامية ع خلال 
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التقلبات العديدة المفزعة الي تحت في القرون الأخيرة . وقد عیرت 
الشريعة عن جماعة اسلامية موحدة > بل هي البي خلقتها » 
على رغم التمزق والصراع السيابي ء وما تزال على الرغم من 
نقدات المجددين والمصلححن المسلمين « التجسد ؛ الوحيد لوحصدة 
المعتقد بين المسلمين ء ولولاها لكانت تلك الوحدة شكلية 
خالصة .7 ١‏ 
ولقد كان خلق وحدة في الشريعة ووحدة في الحضارة وتأثيل 
أصوخما مهمة بالغة الضخامة » ولذلك تطليت وقف قسط كبر من 
الطاقات الحيوية في الأمة على محقيقها . ولا ريب في انها كانت تؤلف 
أكير تحدا للمدنية الاسلامية » مثلما كانت تمثل أكبر منجزاتها > مهيا 
يكن حظها من الاكّال ناقصاً . وقد شغلت أريابها في صراع قاس 
طويل من أجل ان ينوا .جميع النظم التشريعية التضاربة وجمييع 
العرف ابحاري بين مختلف الشعوب الي انضوت إلى و دار الاسلام » 
وهو صراع لم محظوا فيه إلا بقدر يسير من عون الحاكمين » بل لم 
محظوا فيه دائمآ يعون من منظمانيم الدينية كا سارى في الفصل التالي - 
ولذلك لم يقيض لتلك الهمة أن تنجز على نحو كامل . فمئق بده اليد 
أصاب الشريعة ‏ حسب تطبيقها في الولايات الاسلامية ‏ تعسديل 
ر سماه الأنقياء تزبيقآ ) باضافة القواعد الادارية أو تبديلها »> وهي 
محددة ني العصر الحاضر بنمو القوانين والمحاكم الغربية وامتدادهما > 
ولكن جميع المسلمين السنيين يروث أن الشريعة قد وضعت معياراً كاملا 
للمجتمع الانساني » وان تصروا عملا في تطبيقها » والحم في هذا 
كحال شعوب المسيحية الغربية الذين ظلوا يومنون دائماً بوجود قماتون 
أخلاقي > وان كانوا لا يلتزمون دائماً به . 

إذن فإذا قام أحد يتكر الشريعة من حيث صلاحيتها كان عمله 
هذا كفرا ومروقآ 2 وهذه حقيقة تفسر الخزة الي شعر بها المملمون 


AY 


في جميع أرجاء العام » عندما أقدمت ابدمهورية التركية على الغاء 
الشريعة جملة . ولعلي غير خط في اعتقادي » وان كان اعتقادا 
صادراً عن التصور والحدس ء أن احترام الشريعة لا يزال لب التفكير 
الاسبتاعي الاسلامي ء وان الابقاء على الشريعة يرتبط به بقاء الاسلام 
أو زواله من حيث هو نظام موثل . أما الاحترام الذي أتحدث عنه قليس 
من الضروري أن يعي التقدير لكل تفسير ومبى من تفسيرات القرون 
الوسطى وميافيها . 

شيثان إذن ميزا تطور التشريع الاسلامي وهما : الصبغة العملية 
والكره للحذاقة الفكرية أو مواجهتها بالارتياب » وكلا هلين عيز ايضاً 
تطور حلم الكلام السني . ولكن المرء في هنك الحال أيضآ عمجب أن 
مشر سوء الفهم حين يسمع الحديث عن كره الحذاقة الفكرية أو الارتياب 
فيها » ذلك ان اللتطر من تلك الحذاقة لا يكمن في استغلال قوة الذكاء » 
وإتما في اساءة استغلالها » ويخاصة والما قد تقود إلى الاعتداد الذاتي أو 
إلى الاستسلام لمنعة المران العقلي » وكلا هذين صورة من صور الكفر » 
فأوهيا لا يتلاءم مع ما يراه المسلم من واجب الخضوع لله > والثاني 
يتحول بالتفكر في الله إلى هو . 

وقد تجلى هذان الحطران لعيون زعماء أهل السثّة على نحو يد" 
حيوي مباشر في القرنين الأول والثاني » ولدى الاستاذ ترتون في كتابه 
دعر الكلام الاسلامي Muslim Theology f‏ فصل عن القرق الاولى » 
وتي هذا الفصل صورة قذة عن الأفكار الي تنفست عنتما دحل 
الاسلام في صخب العام نسي » ووجد نفسه محقوفآ بجو من 
اتدل اللاهوتي 2 وهي أفكار ذات اختلاط وتكتر > وأحياناً ذات 
سخف يعر تصديقه . وكان السبيل الوحيد الذي محفظ على المرء توازله 
عندثذ ويبقي لديه على نة الاممان » أن يعود إلى القرآن ويرفض 
كل بتاء عقلي « بلا کیف ۲ . وریا لم يتضح لا وضوحا حاسم 
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مبلغ ما استطاع القرآن ان يؤديه ني امساك العقل الاسلامي وتوجيهه 
عندئق إلا" إذا الحظنا أن هيئة اللجماعة في تلك الظروف العصيبة لم من 
ولم قترعزع ‏ فيا يبدو -- وهناك قولة اقتبسها الاستاة نرتون ونسبها 
إل عامر الشعبي » وهي تلخص ‏ في شعور واستيصار عميقين س 
موقض المسلم الحق وواجبه حيتت . يقول الشعبي : واحب آهل 
بيت لبيك ولا تكن رافضيا » واعمل بالقرآن ولا تكن حرورياً » 
واعلم ان ما أصابك من حسنة فسن الله وما أصابك من سيئة فمن 
نفسك ولا تكن قدرياً » ... وقف عند الشبهات ولا تكن مرجثاً » واحب 
صالح بي هاشم ولا تكن خشيياً + واحب من رأيته يعمل الخير وان كان 
أخرم سندينًا » . ( تبليب ابن عساكر ۷ 2 )۱٤١‏ . 

أضف إلى ذلك كله إن الزمن لم يكن قد صلح لتقبل علم الكلام » 
ومن المقائق البسيطة ان الصئف الحدسي من العقول يعجز عن ابحدل 
الكلامي العقلاثي . فقبل ان يتطور علم الكلام الاسلامي بمعناه الدقيق 
كان من الضروري لبعض السلمين - على الاقل -- ان يتعلموا المنطق 
والفلسفة . ومن شأن التفكير المنهجي الفلسفي ان لا محذق في يوم واحد 
أو جيل واحد . واذت بدا علم الكلام الاسلامي - كا هو المتوقم - 
باحتجاج صغير على آراء أهل الأهواهء أو بالرفض لها » أو بتقرير بسيط 
يو ضح الآراء السنية في مسائل خلافية دون الادلاء يأية حجج . والحق 
ان قدم موجز لمواقف آهل السنة يوكد صراحة تفضيل السبيل الحدسي 
على الانجاه الكلامي : « فالفقه في شؤوت الدين خير من الفقه في شؤون 
العلم والقانوخ ۾ ©©4) 9 

غر ان هذا الموقف تغير ترا جذريا حين طنى الد الارسطوطاليسي 
اغارف » وهو ما يقرن دائسا بنثأة علم الكلام الاعترالي . أن رفقض 
أهل السئة دخول حظيرة الكلام ثم ما تلا من تغير في نزعتهم ومن فول 
أنصار السنة من أشاعرة وماتريدية ‏ أن كل ذلك معروف مشهور 
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لا حاجة بنا إلى إعادته . غير اني أظن ان الأمر لم يكن ببذه الصورة 
الي عثل بها عادة » بل کان وراءعه قرن من التفكير الجاهد » وان 
3 يكن النصر من نصيب ذوي الموقف الفلسقي الاقوى بل كات 
في جانب من ملت حججهم النطقية جمهرة الرأي العام 
الطاغي . 

وعن هذا التطور في علم الكلام الي تمخضت نتائجح عديدة هامة 
ظهر تأثرها في مجال التفكير الاسلامي کله > ديا كان أو غر 
ديني > وظل ذلك الأثر a‏ في الاسلام حى اليوم رونت اون 
تلك التتائج من ان علم الكلام في ميدانه ‏ نظام علمي يعمل بالفكر 
العقلية ويستعخدم آدوات علمية » أعي المنطق والفيزياء . وهذا نفسه 
ألبى ذلك الحشد الحاشد من الأفكار الخلاية التي سيقت صياغة علم 
الكلام السني > لا ان ذنث العلم قعل تلك الآفكار » وإنما نظام الفكر 
فيه هو الذي طردها وجعل من . المستحيل على تلك الأوهام الحسالبة 
أن تظهر مرة أخرى في الفكر الديي الاسلامي . وآخيرآ اعتدل 
ميزان الليال الحدمي وانضبط بالفهم العقلي للكون وتصالح الاسلام 
کا قلت في موضع آخر مع النهج العلمي والأساليب العلمية 
في الغكير . 

ثم كانت النتيجة الثانية ذات القيمة البالغة في مستقبل الاسلام ان 
اصطبغ الفكر في شؤون الدين بصبغة عقاية مؤاسسة على الأصول 
الارسطوطاليسية ( ولم يكن ذلك إلا مظهراً واحداً لتلك الصبغة العقلية 
التي عمّت فأصابت جميع قروع اللحضارة الاسلامية ) . وكان هذا 
يعي أن الحياة العقلية في الاسلام قد أصبحت ترتكز على قفس الأسس 
اللي تقوم عليها الحياة العقلية في الغرب » متميزة بذلك عن أسس الفكر 
اهندي أو الصيي . ولا ريب في أن ميد التوحيد القرآ ني وصلته بالتوحيد 
لدى اليهود والمسيحين هو الذي مال بالاسلام قي هذه الوجهة » ولكن 
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هذا وحده لم يكن كافياً ليخلق وحدة وتشابهاً في التغكير المنطقي . 
الاثر الارسطوطاليسي البكر هام »> ويوازيه أهمية إن اندماجه في 0 
الكلام ا حفظ له نواة من التفكير العقلي تقف قي وجه رد 
الفعل الناثى؟ في فترة تالية من الاضحطاط الحضاري . . ومن ثم كان الفضل 
الأكير يعزى الحهود علماء الكلام الاسلامي في أن يقف الاسلام عامة » 
بما فيه عن طرائق عقلية آساسية »> على نفس الصعيد الذي يقل عليه 
الغرب . ولسنا يحاجة لنين كيف يسر هذا الأمر تبادل الأفكار بان 
المدئيتين الاسلامية والغربية تيسيرآ كيرا في القرون الوسطى وفي العصور 
الحديئة . 

إذن صيغت الناهج الكلامية بعون من المنطق الارسطوطاليسي . وهنا 
نجي تيجة ثالقة : فيا أن المناهج الكلامية قامت على نظام علمي فاليا 
ظلت ثابتة ركينة ودلت على الها قادرة على أن. تقاوم كل ضغط ناثى 

عن الدوافع التصوفية والنسمية في القروك الآخيرة . فاذا كان القرآن 

لب الاملوم الي س وهو كاك - فان علم التكلمين مزيدا بالشريعة 
الاسلامية هو صلب الاسلام ۔ ومهيا كان يعثريه من ضعف أحيالاً 
بمهادنته للميول الصوفية والحلولية فانه لم يتخل أبداً عن مواقعه' المركزية » 
وظل داثماً يؤكد في النهاية تفوق مبدأه التتزسبي . قمثلا” من المحتمل 
ان المقاومة العنيدة الي أبداها علم الكلام هي وحدها الي منعت التفاني 
العام في حب محمد من أن يصبح تايها وعبادة . ومن الأمور اليقينية 
ان الحدود الواضحة المنيعة الي أقامها علم الكلام هي وحادها الي كبحت 
شطحات الشعور والغيال في التصوف التأخر » وزودت ذلك التصوف 
عضمون دبي اجابي . وحين يلعفت المرء إلى وهام التفكير لدى الفرق 
الأول وبتخيل ما قد کان عکن أن محدث لو إن الحركة الصرفية نشأت 
مباشرة من تلك المرحلة القكرية فال يستطيع أن يقدر فضل المترلة 
ا على الاسلام وعلى العام . 
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تلك النتاتج الارعية كانت هامة ولكن رعا كان أنسب لو ضوع 
هذ البحث أن نال آثارها في علم الكلام الاسلامي نفسه وتي مهمته 

في المبى الحي للفكر الديي الاسلامي » وني الببى ابي للقواعد الي 
ا عليها ذلك النظام الفكري . إن المدأ المحوري في القرآن هو 
يقيئآً ‏ مها وحدة لا عوادة فيها وتي الوقت الذي يرفض فيه القرآن 
النسمية لدى العرب يرفض أيضاً فكرة وجود وسطاء يبن الله والانسان » 
على الأقل في هذا العام : « فالاسلام حين وضع الانسان أمام الله دون 
عناصر وسائطية روحية كاقت أو شخصية أكد بالضرورة مدى التباين 
ين الله والاتسان . وعل الرغم من وجود آيات قرآنية ذات حدس 
صوني فان العنصر العقائدي المستمد من القرآن لا يستطيع إلا أن يصدر 
من افتراض التعارض بين الألوهية والانساتية ومن تساوي الناس جميعا 
( وهله نتيجة ضرورية للموقف الأول ) في علاقتهم بالله س من حيث 
اليم علوقات . وني هله المفارقة الكلية يقع التوتر .الديني الذي عثل 
في الواقم - المظهر الأصيل المميز للاسلام .20 . 

غير انه كان من الممكن لمله المفارقة أن لا تكون مطلقة تاا 
ني علم الكلام الاسلامي ء لو لم تكتف الارسطوطاليسية الاسلامية 
بالمنطق والفيزياء . وقد يقال الها تجاو زتها إلى المتافيزيقا ولكن ليس 
الأمر كذلك فان الذي خطا نحو المتافيزيقا هو الارسطوطاليسية العربية 
لا العقلانية الاسلامية . وفهم هذا الآمر ليس عسيرآ » فإن التوحيد أي 
كان نوعه يثير مشكلات فلسفية خطيرة » وكلما كان التوحيد مطلقا. » 
أزدادت معوبة تلك المشكلدت وعز لها . ورا کان مبى الفكر 
الفلسفي الذي ورثه الاسلام كا ورثته أوروبة من اليونان يعجر عن أن 
يى - في الواقع ‏ تفسيرآ متافيزيقيآ لفكرة التوحيد ء كاقيآ تماما أو 
متساوقا . ولكن إذا خلينا ذلك جانبآً بدا من الواضح ثنا ان طماء 
الكلام المسلمين تراجعوا عتدما أدركوا إلى أين تقودهم القلسفة بالممتى 
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الدقيق الصارم . ومن ثم كادت « المدرسية ٠‏ الاسلامية ان تقتصر على 
النطق > فهي لا تبجم أبداً على الشكلات الفلسفية الحقة . وا 
انما تفتقر إلى تلك الحميرة من الشك الفلسفي الي تكبيح من جماج 
الاعماد المفرط على المنطق فالا طورت مدا والتباين» إلى مشارف 
الفي . 

وقد تبقى دائمآ على الصعيد الفلسقي بعض الشكوك حول ما إذا 
كانت أي فرضية معطاة تنمتعم بكفاية مطلقة . وإذا استعملنا التعبر 
الحديث قلنا اننا يحب أن ندرك ان في كل متطوق تصاخ فيه فكرة 
عنصراً من المجاز آو الرمر إذا أنت جذبته إلى هذه الناحية ولق تلك 
بقوة التعديل وال رکیپ في التفكير القياسي المنطقي ققد يقود إلى تانج 
سخيفة » إلا أن المتكلم شخص يستقبل » بحكم موقفه » الرموز التي 
صيغت فيها أي تجربة دينية وكأنها وقائع امجاببة . وقد تقوى هنا 
اليل لدى المتكلمن المسلمين عن طريق امانهم بآن القرآن كلام الله واذن 
فهو بارئ من ضروب القصور التي تعلق بكلام اليشر . ولا سلم علم 
الكلام بأن فكرة القرآن عن الله هي ارادة مطلقة فاعلة » وان الآبات 
القرآ نية فروض مطلفة » لم يستطع ذلك العلم اللي نسج بعوت من المنطق 
اليوناتي والفيزياء اليونانية إلا أن يوكد أن الله جوهر مجرد لا يدركه 
الخيال . وقد حاول العتزلة وهم أقرب إلى الفلسفة من سواهم بقدر 
طفيف » أن يدخلوا في الكلام عنصرآ.ملطفآ من العقلانية اليونانية ولكن 
أهل السنة تي رد الفعل ضد العترثة أبوا أن يسلموا بأي قدر من التحديد 
في قدرة الله وارادته أو أن يقروا بأن الألفاظ النترعة من التجربة الانسائية 
يمكن أن تنطيق على الله . 

وهذا اضطر علم الكلام الاسلامي أن يتسند مواقف متطر فة فلا مكن 
أن يكون في الكون فاعل إلا الله لآن وجود فاعل يعني وجود فل 
صدر يمعزل عن ارادة الله » واذن فذلك حد نظري المدى قدرة الله 
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الطلقة . واذن فليس ني الوجود شيء يرتبط امجابياً بشيء آخر » فكل 
انعلاقات ذات وجود موقت زائل . ولا مکن أن يكون ثمة عام مادي 
ثابت » وإنما هنالك مجموعة من قرات السافة والزهن يم خطقها 
وافناها دون اتقطاع بارادة الله . ولا عكن أن تكون سنا علية بالمعی 
الدقيق ء أي ليس ثمة من صلة ضرورية بين شيء سابق وآخر 
لاحق به . وأما من حيث الاخلاق فلا شيء مجحب على الله أذ إن 
ما نسميه فرضآ أو وجوباً لا يلحق به ع فهو يثيب ويعاقب كا يشاء » 
لاسأل عما يفعل . 

ليس هذا بالمكان الذي نحاول فيه تحليل علم الكلام الأسلامي ؛ وعل 
أية حال فان أي ضرب من الاجاز المبسط لا يفي المؤلفات الكلامية 
الاسلامية الغريرة العميقة النفاذة حقها سواء منها ما كتب في القرون 
الوسطى أو ما صدر بعد ذلك . ولكنا حين نحاول أن تقدر وظيفتها 
في الفكر الديتي اللي لدى المسلمين تواجهنا مشكلة العلاقات بين صياغتها 
اللارجية ووظيفتها الداعلية أو حقيقتها الواقعية الداحلية قي نطاق الدين 
الاسلامي وبما ان الائندن قلما تكونان صنوين متطابقن. تجدنا أثناء 
تلك للحاولة متهمكين في البحث عن بصيص: .بدي خطانا ويسمح لا 
بالتخلغل ولو قليلا” تحت الأول أي الصياغة الكاريجية » لتبلغ آلثائية ‏ 
أي الوظر " الداعلية ء ونستكشف كيف تكمل أحداهما الأخرى أو 
تصححها . 

وليس هذا ضرورياً في شيء بقدر ما هو ضرووي في متدان صيغ 
المبادئ ؛ وأيانا يقدم المتكلمون التصحيح الامجابي إلى عقائدهم السلبية 
في أساسها ‏ خد مثلا” على ذلك سألة العلية نجدهم يلطفون من نفي 
العلية الضرورية بقولحم أن في تجلي ارادة الله الحالقة نظامآ معينآ 
واتساقاً ؛ والقرآن يتحدث عن وسنة اللهه وانك لن جد لسئة الله تبديلاء 
ومن ثم أصبح الاتسان قادراً على أن ينبئ عن التوالي العادي في الألحداث 
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الي تترتب على أفعال معينة حى ولو لم يصح أن نسي ذلك التوالي 
س بالضبط ‏ نتيجة . 

ومثل ذلك مبدأ «الكسب» اللي يشبه أن يكون عاولة للالتفاف 
حول المعضلة الناجمة عن دفع ميدأ + القدر » حى يبلغ ولبايته المنطقية ٠‏ . 
ومبدأ الكسب يعني - ان كنت فهمته فهمآ صائباً . ان الانسان جس 
سيكولوجياً في نفسه بقدرته على الاختيار » ومن ثم « يكتسب » 
المسؤولية ء وان كان كلى شيء مقدرآً » وليس للانسان قمدرة 
على أن يفعل . ومثل هله الحجة يوحي بأن المتكلمين أنفسهم 
كانوا أحيانآ لا يسترحون إلى المواقف الي اضطرتهم اليها مناهج 
كر هم 

فاذا كان لنا أن نستعمل هذه الأمثلة لنستخرج منها نتيجة عامة 
ظهر لنا ان العلاقة بن الصياغة والوظيفة تشيه ان تكون على التحو 
الآتي : ان البدأ الي في صيغته الكلامية هو نتيجة حجاج منطقي 
خائص . وقد تولدت تلك النتيجة عن قضية نظرية خلاصتها ان لا 
تحديد يعلق بقدرة الله . ولكن ذلك الميدأ ليس في ذاته ددا للمعتقد الاسلامي 
وإنما يعطي فحسب تبرا نظريا صلا ليل قائم غالب نجده في تلك 
الآيات القرآنية الي تتحدث في هذا الموضوع ثفسه .- موضوع مكنا 
وني الادراك الحدسي عند المسلمين . أي قل أنه هو لفسه موجه بقوة 
التزعة السائدة في الشعور الاسلامي . 

وتي الوقت نفسه قان محاولة صبغ هلا الشعور أو المعتقد بصبغة 
عقلية تخرج يه إلى البالغة بل تشوعه في النهاية لأنبا تتفله أو تطرح عنه 
تماماً بعض العناصر التي تكون في آن مآ شاهدة ماثلة ء ني القرآن أو 
في الاحراك الخدسي لدى الأمة » وان كانت ثانوية القيمة . قمثلا” 
تسخ عقيدة ابخبر تلك الأقوال التي تكد حرية الارادة قي القرآن . 
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ومع أن حرية الارادة جعلت ثانوية المقام - على وجه التحديد ‏ ازاء 
التوكيد الغالب لفكرة الخير فانها تمثل عنصرة سليمآ صحيحا في التجربة 
الدينية . ومن ثم فان المبدأ الكلامي بعامة عثل ويؤيد موتفآ عقلياً أو 
حدسياً غالبا » ويتعدل هذا الموقف في ابحوانب العملية الي تودما الأمة 
بقوة بقايا الفكرة الي اندحرت إلى المقام الفانوي » وبقوة اثرها 
المستمر . 

وقد عكن تطبيق الاستنتاج الذي استمد من تطيل بعض وجوه العقيدة 

على ايى الكلي لعلم الكلام العقائدي . غهذا البتى الكلي الذي ا 
على المجوم من الزاويتين المنطقية والصرفية يظل عنصر؟ ثابتاً دائماً في 
الوعي الديي الاسلامي > إذ يويد ويقوي الاعان بوسحدائية الله وقلرته 
المطلقة بل يفرضه فرضا إذا لزم الأمر . ومن المتيقن ان تأثيره المباشر 
- کا هي الخال في كل نظام كلامي ا في فكر القسادة الدينيين 
أعظم مما هو في فكر الأمة عامة غير ان تأثيره الذي ينقله العلماء 
والوعاظ والعلمون يفعل في المواقف الدينية ويوجهها لدى جميسع 
المؤمنين . 

وکن يما انه طور عبد والتباين» تطويرآ منطقياً جافياً فقد وقف 
مناهضاً للآيات القرآتية الي تتحجدث عن شهود الله في الكون وني الانسان ‏ 
مناهضا لما في روحها ومعناها » وتميزت المواقف الديتية الي تيناها 
بالتشدد والساوق العقلي أكثر مما تميزت بالاعان الداعلي الركيد باثروئى 
الحدسية المتصلة بالغيب ٠‏ تلك الرؤى الي يستدعيها القرآن في قلوب 
المسلمين . وحين أقصى عله” الكلام آي علاقة بين الله والانسان سد 
منابع التجربة: الدينية ؛ ومثقل هذا الغلو المخيف > على صحة مقدماته » 
لم يستطع إلا أن يشر احتجاجاً وأبت التجربة الخلسية الذاتية ع وقد 
منحها القرآن منعة وحصانة »> ان تتلاشى من الوجود 2 وظلست 
تقف ‏ وقولها تترايد ‏ في صف صحة التيار الحدسي الديي ضد 
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التأويل العقلي والمنطقي للدين . ومن هذا الاحتجاج نشأت الحركة 
الصوفية . 


4- التصوف 


في التصوف قاغدة فعالة هي قدرته على استهار التجربة الدينية على 
نحو منظم . وهو ينشأ كعلم الكلام في مرحلة راقية من مراحل التطور 
الديي . ولم يكن في القرن الأول من تاريخ الاسلام متكلمون أو 
متصوفة » فقي ذلك القرن كانت ابلعماعة الدينية المسلمة تمثل نوعاً من 
الح الأخلاتي القائم على الميادئ المحسوسة ستول الله واليوم الآتخر ء 
لى الواجيات الدينية المحسوسة الي وردت في القرآن . ولكن حن 
ا نطاق النشاط الفكري وانتحال التاقشات الفلسفية بى 7 تشريعيآ 
منظما › اول ٠‏ وعلم كلام متسقاً » من بعد . كذلك » أصبح ابر 
الديي الحدسي على مراحل موازية . وبقوة رد الفعل الطبيعي بل الضروري 
د اصطباغ الاسلام بالصبغة الحقلية الفارجية ‏ أصبح متزايد الخساسية 
متزايد الشعور بذاته . غلم تندئر محاولات أوائل الساك والزهاد ليبلغو! 
حد الكال الأخلاي وإتما أرهفت تدربجياً وأصايبا شيء من التحول . 
وم يعد العلل الأعلى الأعلاتي الذي يتمثل تي هذه الوصية : « تملقوا 
بأخلاق الله » يقنع بمحض قبول قاعدة مفروضة من خارج وانما تطلب 
انسجامآ مم عتوى تجربة روحية عميقة سليمة » وأصبحت القساعدة 
المفروضة من خارج مفروضة على المرء من لدت طبيعة ذاتية عليا وقدرة 
ذاتية استيصارية ع تدرله العلاقة الصحيحة بال . 
وقد عكتنا ان نابح هذا التوازي قي التطور بين التصوف و 
الكلام إلى مدى أبعد . فكيا ان علم الكلام أسثير عن طريق الاحتكاك 
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بالفلسفة والعقلانية اليونانية » كثلك العصوف ابتمث عن طريق الاتصال 
بالتصوف المسيحي والغتوصية . وجا أن روج التقوى القرآ نية والتعبير 
عنها كانا منذ البداية وثيقي الصلة بالتزعات التصوفية الزهدية في الكنيسة 
المسيحية الشرقية » كانت الحواجز القائمة في طريق اتصالميا الحداخسل 
أقل منها في حال علم الكلام . ولكن مثلما اله من اللطا البيئن أن 
تقول : ان علم الكلام الاسلامي محض فلسفة يونانية في ثوب إسلامي » 
كذلك من الخطأ أيضاً ان ندعي بأن التصوف الاسلامي محض تصوف 
مسيحي أو غنوصي في ثوب أسلامي . بل الصواب أن علم الكلام 
الاسلامي أفاد من الفلسفة والمتطق اليونانين ليكثل نظامه العقلي على 
أساس المسلمات والفروض القرآنية ؛ وبمئل ذلك استمد التصوف > وهو 
يتأسس بقوة على الاستبصارات الخدسية. في القرآن »> كثرا من. التجربة 
المسيحية والصور الغنوصية وادرجها في صوره التعييرية بقدر ما يتلاءم 
ذلك كله مع موائفه الدينية الأساسية . 

فكان التصوف بهذا العمل يكمل التوحيد الي . وعندما تقبل الصوفية 
علم الكلام والشريعة وعداوهما 'محددين للأوامر العقلية والللقية الاسلامية 
بمسطلح خارجي ووقفوا أنفسهم لابحث عن محتواهما الداخلي ولمارسته 
عملي » رفعوا مستوى الفكر الديني والتطبيق الديني إلى فلك عال من 
الوعي والغائية . نعم ان اقتران العقل الحدسي والعقل التأملي أمر صعب 
يلوغه أحياناً » وحبى الذين بلغوه من بين التصوفة قلة في العدد » ولكن 
لا نستطيع ان ننكر أن اللياة والفكر الديي يلغا لدى بعض الصوفية أعل 
درجات التجلي . 

وكان الفارق بين علم الكلام السي والتصوف في أول الأمر قارقاً في 
عا يوكده كل منهيا لاني المحتوى © فعلم الكلام يؤكد المعرفة العقلية 
ويعوجه إلى الرأس » والتصوف يوكد الادراك الحدسي والتجربة الخلسية 
وينحو نحو القلب . ولكن اتساع البون بينهما كان ضربة لازب ء لأن 


At 


علم الكلام من حيث انه نظام عقلي علمي انتج مبى رة موحدآ 
من الآفكار . بينا كان التصوف نرعة أو حالة لا بدا أو مذهيآ . وكا 
طابعه الشخصي الميال التجريبي يعني انهلا يستطيع ان يبقى - على 
تقيض علم الكلام د شیتاً واحداً لا يتغير ء شيئاً يعبر عنه ني كل زمان 
ومكان بنحو واحد من الصياغة . بل كان على العكس من ذلك حتومآ 
له أن يتباين بين فرد وفرد وان بمثل أوسع اختلاف من ردود الفعل 
التاجمة عن مؤثرات ذات ضروب شديدة التباين . 

ويروغ التصوف المأخر بخاصة من قبضة كل عاولة ترمي إلى تقييده 
بالتصتيت والتحديد ع لأنه أصبح ذا مجال لا اية له من التجليات 
الشعورية والأحوال الخيالية . قكل شيء فيه أصبح نسبياً وذاتياً » وريا 
عر على الاحث ان يعر بصوفي واحد مرموق ليس في فكره عناصر 
غتوصية أو مناقضة للشرع ء مثلما يعسر عليه ان بجد صوق قد تخلص 
فكره تماما من مجموعة الآفكار القرآنية . 

بعد هذا الوصف التحديدي عكننا أن تيز ثلاثة اتجاهات صوفيسة 
كبرى : احدها النصوف الي > وهو نزعة زهدية تصوفية »> وما فيها 
من تأمل وسعي لادراك التجربة الدينية محكوم مضبوط بقوة القبول 
للوحدائية المترهة وبمبدأ الواجبات في القرآن . فقد قال السري السقطي 
في تعريف التصوف وقد سئل عن المتصوف : « هو اسم لثلاث معان : 

هو الذي لا يطغئ نور معرفته نور ورعه ولا يتكام بباطن عن علم ينقضه 
عليه ظاهر الكتاب ولا تحمله الكرامات من الله على هتك أستار حارم 
اله » . [ تبذيب ابن عساکر 5 : ۷۸ ] . 

وهده الاقتباسة تدل على أن التصوفطه . لا كان ني أساسه توكيدة 
للعلاقة المباشرة بين الله والعبد ٠‏ شجع ميلا" إلى تنحية السلطة المتوسعلة 
بينهما وعثلها النظام الديتي القائم . ووجد ني المتصوفة من عد تلك السلطة 
الدينية عقبة لا بد من التحايل عليها بطريق التأويل أو بشيء کشر أو قليل 
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من المقاومة المستعلنة لصيذتها . وهذه المقاومة الي رعا شحذها الصراع 
الي بين المنصوفة والعلماء قد ألقت ببعض الحماعات في أحوال ليها 
الرفض الشعرري للحاجة إل الانسچام الظاهري مع الشريعة من ناحية ومع 
مقولات التوحيد العقلية من تاحية آخرى 

ويظهر هذا الاتجاه الأول بن اولثك الذين مارسوا مبدأ و اللامة م 
ودعوا اليه » اذ قصبوا أنقسهم للقيام بأمور ظاهرية ينكرها الشرع بل 
فيها انتهاك لكرمة الشرع معتقدين الهم إذا جلبوا على أنقسهم ملامة من 
يسمولهم و العوام » استطاعوا ان يتحاشوا بأقفسهم عنهم وان يقفوا أنفسهم 
خالصة لله . وأعمق من هذا وأشد منه جدية هو رد الفعل ضد السمة 
المطلقة التي صاغ بها المتكلمون التتائج المتطقية لمبدأ ١‏ التبأين» » فاصلين 
بين الله والانسان فصلا امآ . 

وقد تجلى رد ألفعل هذا تي أعى صوره لدى الخلاج الذي جعله 
اعدامه رمزاً للتضحية بالنفس والموت حا في الله ومن ثم غدا كل وملام 
في نظر أصحاب الملاج معواناً الشيطان ملحدا . وقد تكون الفرق الي 
اعتنقت الحلاجية فثات صغيرة مازجة بها أي بعض الأحوال ميدأ الفناء 
ومبدا الحلول غير أن التعارضات الداخلية بين هذه الخركات الغالية وبين 
الواقف الأساسية في الاسلام جعلت تلك الحركات غقيمة على مدى 
الزمن » على الرغم من بعض المأثورات الأديبة الباقية الي تتمتعم يحظ 
لا ينكر من امالك ا زت 
في الفكر الصوي ني الأآزمئة المتأخرة » وولدت ميلا" في اتباعها رد 
صيغ العقائد والفروض السنية إلى مرتية ثانوية . أضف إلى ذلك انا 
فحت سارب ء من خلالها استطاعت المتقدات ٠‏ القدعة الي قاومتها 
السنة أو كبتتها إن تكسب مدخلا“ إلى الأمة الاسلامية > وبعضها س مثل 
العلوم السرية السحرية - تغلغل في عالها الليالي إلى حد عير الدارس 
الحديث . 
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وإذن كانت الحركة الصوفية أبمد من أن تقدم حيئة عامة من الميادئ » 
فكونت ثلة معقدة من الأحوال والمواقف الخيالية والعاطفية ٠‏ لا تزال 
نائية عن أن تكون قد درست أو حللت أبداً يعمق واستيفاء . وقد 
أكدت في قرارتها حقوق العقل التخيلي في الدين ع كا أكدت مطلب 
الدافع الحمالي الحدمبي في أن يبحث عن منفذ له كلما واجهه الكيسح 
_ م السي . وقد وجدت هذه المتطليات كفاء حاجتها في القن الديبي 

ثر الآديان الأخخرى » أما الاسلام فقد حرمها هذا التعبير اتش 

0 9 لنفسها بانتحال أشكال مميزة من القول والعمل . وسن من 
قبيل الاتفاق أن تصبح الفتون الشعيية - على وجه العين في الآدين 
العربي والفارسي ومخاصة القصيدة اللجمرية والقصة القصرة والسكاية 
البطولية هي الوسائل الكيرى للتعير عن التجربة الصوفية حن أصبح 
الآدبان ابي والفارسي ي صورهما التقليدية متفصاين انفصالا” تام عن 
تلك الفنون الشعبية . فكتاب «مثتوي »> يلال الین الروني عكن ات 
يسمى حق كتاب صور ديثة . 

ويلعب هذا العنصر الحمالي في مجال التصوف دوراً نكاد تعجر عن 
ايفاثه حقه في انتثاره أثناء العصور المتأخرة . ولعل أقرب مظهر غربي 
يوازي قي الواقم ‏ هذا التطور الداخخلي في التصوف الاسلامي المتأخر 
غير موجود ني تطور نظم الرهينة المسيحية وإما هو موجود في تاريخ 
التصوير الغربي . فقد بدا أنه يطلق الملكات الخيالية من كل قيودها 
تقريباً ويسمح ها بأن تكون حرة طليقة في الميدان الديني وذلك باتساخ 
نطاقه وامتداد سلطائه > وظل يفعل ذلك حى ان قرة الدوافع السخيلية 
الطبيعية والشهوات الدينية الشعبية جرت في النهاية إلى حومتها كل جال 
الأحوال والمواقف الدينية ني الاسلام . 

وانتعشت التزعة الطبيعية على صعيد المستويات العليا من حركة التصوفة 
ووجدت تلك الترعة تبر عنها في نوعين من الفلسفات الصوفية : 
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الفلسفة الاشراقية المستمدة من المعتقدات الاسيوية القدعة > ووحدة الوجود 
المستمدة من القلسفة الائستية الشائعة . وعلى الرغم من يوع هلين 
المذعبين على انفراد > أو باتحاد احدهما بالآحر » أو باتحادهما بالعلوم 
السرية السحرية 4 وعلى الرغم مما اوحيا به من شعر صوق فان 
أهميتهما ني أننسهما أقل من أهميتهما من حیٹ آثارهما ونتائجهها . وإذا 
اعتبرناهما قلسفتين وجدنا اليا لا يقدمان إلا برهاتا مقنعً على حدم علاءمة 
الخيال الديبي حن لا يكون مسددآ بركيا نبي أو يمنطق الملكة المتعقلة . 
وليست قدرتبيا الكبرى على الاجتذاب كامنة في صبغة المعقولية فيهما 
واتما في الها أفسسا الات غير محدود للشعور والتسبير القطريين وقوق هذا 
كله أفسحا مالا“ للتروع الملحوظ نحو وحدة الوجود »> وهي موجودة 
لدى أعاظم شعراء الصوفية جميعآ . 

وأنا أرى ان وحدة الوجود ‏ شبه الاسلامية - تحاول التقيض التام 
لا أخل معمد نفسه بتحقيقه فقد حاول حن واجهته عقائد النسمية العربية 
إن محطمها قجاء بقكرة اله متزه متعال على العام المادي اللي خلقه » 
وحرم عبادة أي عغلوق وعرف في الوقت تفسه من تجربته الصوفية ان 
الله أيضة موجود في العام الذي خلقه على نمو في لا يستطاع التحبير 
عله . فجاء علم الكلام السني وغالى في المظهر الأول وأحفت الثاني » 
وبداً التصوف بتوكيد صدق الثاني ضا واوا في فلسفاته أن جد صيغة 
يضح فيها هذه الحقيقة المزدوجة ولكته أصببح تدرا وخاصة في صوره الشعبية 
المألوقة يتقدم خطوة اثر خطوة نحو التسوية بين كون الله في المالم 
وين الفكرة النسمية الي تقول بأن القوى والخصائص الإلاهية قائمة 0 
الأشياء المادية والأشخاص . ثم حاول أن يوفق بين هذه الفكرة وبين 
فكرة وجود اله شالق منزه متعال وذلك يأن يضع بدل وجود الله في 


العام ع فكرة وجود العام في الله » وبالتص على ان كل الاشياء المادية 
تجليات له . 
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فتطرف الستة في افكارها ميدأ الشهود الالمي أدى في التصوف إلى 
تطرف ماو تي تأكيد الشهود والخحلول . ولكن مثلما ان جمهسرة 
المسلمين كانت تحترم العقائد الكلامية دون أن تسمح لما بالتأثر كثيرآ 
في معتقداتها المألوفة الفعالة » كذلك جمهرة اتسين إلى الطرق الصوفية 
0 يكونوا يأحذون تلك التأملات في وحدة الوجود أذ ابد وان کان 
المثقفون منهم يقرأوابا ويعجبون بها ء وان كانت هي نفسها ملهمة 
لشعر عميق الأثثر . وقد جحت الأغلبية العظمى بنحو أو بآحر في إن 
تمحتفظ إلى جانب أفكار ابن العربي الغائمة حول وحدة الوجود بالمواقف 
الأساسية في التوحيد القرآني + في ضرب من التوفيق بين التقيضين دون 
تمل ما . 

وا نتيجة نة وأحرى سيثة فبينا لم يظهر لدى أهل السنة مفكر 
أصيل بارن بعد القرن اللحامس إلا ابن تيمية » فان مشكلة التوفيق بين 
التنزيه السي والصلابة السنية وبين الفطرية والتجربة الصوفية قد استثارت 
عقول شيوخ الصوفية ومفكر.هم جلا“ بعد جيل ومن ثم ينعكس 


في كتساياتهم على نحو أصدق من مؤلفات التكلمين ‏ صورة 
الجهد المستمر الدائب في الفكر الديي الاسلامي خلال القرون 
التأخرة . 


تلك هي النتيجة الحسئة . أما السيثة فهي ان تلك البادئ فتحت 
الاب على مصراعيه لعدد من الأفكار. والاعمال الي كانت مخربة لقم 
الدبنية في الاسلام السي 8 فالصوفية من حيث هي حركة دينية ظهرت 
بوجوه عدة ومن المستحيل ان فرق فيها وجا عن وجه . فاذا أردنا 
أن حكم عليها بالاستبصارات الروحية والاخلاقية التي وصل اليها 
. أكابر رجاكا ‏ من ناحية ‏ وبنجاحها ثي إقامة مقاييس عامة عالية 
تاحياة الدينية أي الاسلام من ناحية أخرى ‏ إذا أردئا ذلك لم نستطم 
أن ننظر إلى فضائلها وحستاتها بمعزل عن ضروب الغلو والشذوذ الي 
۹۹ 


بسط الصوفية لما جناحهم في الفكر الديني ٠‏ أو بمعزل عن تسخير 
الضعف البشري واستغلاله > وهو أمر لم يتورط فيه قحسب ذلك 
اميش العرمرم من المشعودذين والدجالين ومن أهل الطرق الصغرى 
الغمورة والطرق المختلة في تنظيمها »> بل تورط فيه أيضاً بين الحن 
والحين بعض الطرق الكيرى . 

وني جولة ثانية قامت الظروف الي أطلقت من عقال القوى الليالية 
لدى الصفوة فأطلقت من عقال الغرائز الديئية الموروثة لدى اللاهير 
وذلك حن أصبح التصوف حركة جاهيرية ونظم أتباعها أنفسهم في 
نقابات وجمعيات . ثم أصبحت الانحرافات وضروب الغلو والضعف 
الاجاعي باطراد هي المظهر البارز تي التصوف الشعيي الحديد . 
اما الاداة الي حققت انطلاق الغرائز الشعبية وكانت سيبآ رئيسيا في تلك 
الانحرافات وما جرى مجراها فهي انتعاش التعبد للأولياء » أي ذلك 
التقديس الذي يضفيه الاتباع الناسكون على رجال يتتسلون دور الحكياء 
المعلمين وتم على ایدم أمور قذة ويراهم الاتباع « قديسين » تستمر 
بركتهم فاعلة حى يعد الموت . 

ويقدم لنا نظام ومريدي الشيخ» (بير ريدي ) ملا“ ساطع على 
الطريقة التي بمكن أن تنحرف فيها قاعدة سليبة طبيعية تماما في أساس 
نقأتها » تحت وطأة الظروف المتغيرة . فلا لوم على الصوفية إذا هم 
تقيلوا سلطان رجال ذوي بصر روحي وقوى روحية رائعة > فقد كان 
هذا النظام - نظام المريدين ‏ من حيث مهمته الأصلية مخدم القوى 
الخيالية والخدسية لدى المريد وحميه من أخطار الغرور والغلو في الثقة 
الذاتية -- ولكن النظام تفسه هو الذي أعطى قوة البقاء لترعات ضالة > 
وبينا كانت تلك التزعات غير هامة غسبيآ ما دام المتصوفة يعيشون في 
فات صغرة متباعدة ء فالبا أشحدت ضرورة عندما تطور التصوف على 
نطاق جماهيري . وعلى مر الزمن زعزع ذلك النظام عبى الاعلاق 
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الصوفية أولا“ عن طريق توكيده المتطرف للسلطة الروحية التي يويدها 
مبدأ الاعات بمعرفة سرية عتلكها وينقلها الشبيخ ( بير ) وثانيا 
عن طريق العجرقة الروحية التي غرسها ذلك التظام في قرارة 
الشيخ تسه . 

ومثل هذا النظام يعي دعوة صرحة للغرائز الي ىء الر جل العادي 
لربط نفسه بالأشخاص لا بالبادئ والأفكار وكان أثرها الرئيسي ارتخاء 
قبضة السنة الاسلامية على حلقة المريدين الداخلية ء لأن ذلك النظام أخذ 
عليهم العهد باتباع فرد واحد والائتساء به آی وجههم درن تردد ۽ 
حى في شؤون اقامة الصلوات وغيرها من أركان الاسلام . ذلك ان 
دالبركة» لإ يمكن احرازها الا بالامتال لتوجيهات الشيخ > والللاص 
في الآخرة غير مضمون الا بشفاعة الشيخ اريديه الأوفياء » وسقت 
خدمة الشيسخ على حقيقة «العبادة» فاغتصبتها » وكانت العبادة لفظلة 
لا تعبي آلا التوجه لله وحده . 

ألم محتج العصوف المبكر على وجود سلطة متوسطة بين الله والانسان 
ويتنكر الها » فماذا فعل التصوف المتأخر ذو الطرق والتقابات ؟ لم يكتف 
باستعادة تلك السلطة الوسيطة بل استعادها أيضآ على صعيد أدنى من ذي 
قبل . وم تعد العبادة والسلطة متمركزتين حول موضوع كرني مفهوم 
عقلياً بل ضربت عليهها الفوضى بالامداد بدلا من ذلك ٠‏ وذلك عن 
طريق ما عليه عدد جم من أفراد ذوي طبائع هائجة أو مأخوذة بغيبوبة 
النشوات » تقوم تعاليمهم على حنسية ذائية مهزوزة وتختلف غالا بن 
واحد وآخر وتنأى عن فووض القرآن . 

ما حقيقة القداسة ؟ كيف نيز فيها التق من الباطل » وكيف تفرق 
بن من انتشى بالخمرة الالطية حقاً ومن كان غشاشآ زنديقاً ؟ كان هذان 
السوثالان همآ السالين المحيرين اللذين يطرحهما الاسلام في القرون الأخيرة » 
حن كان كل شيء في التصوف يعتمد على شخصيات ومعارف الأقراد 
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اللين نصبوا أنفسهم شيوخة أو اعتبرهم الشعب كذلك . ولكن السوالين 
کا في الصدور أو قل لم تعد الاجابة عنهما متوطة بالمتصوفسة 
الستيين لآن المد الصوتي طغى فحطام السدود والحواجز الي كانت 
قد أقيمت دون طوفان العقائد النسمية القابعة في اللاشعور > وعجز 
ألتصوفة السنيون عن الوقوف في وجه ذلك المد الطاغي . 

وو جدات جماهير ال مسلمين لواب عن ذينك السؤالن س وچدته 
5 الامان بالكرامات » وكانت تلك نكسة قتالة . وقد يكون 
الأو ياء العظام تنصلوا حقآ من أن يدعوا لأتفسهم القدرة على 
الكرامات . ولكن موافقتهم على ان مثل تلك الكرامات ممكن ان يقوم 
به اولياء خرون بقدرة الله ونعمته »> قد أكدت ذلك المعتقد في 
ام E O‏ ين اسه ا E‏ 

. إذ أنه إن كانت الكرامات جميعاً تعمة بخص الله ببا أصفياءه 

0 فكل من يشيع عنه إجراء الكرامات على يديه ويصدق الناس 
يصدورها عنه لا عکن إلا أن يكون واحداً من الأصفياء الأولياء مهيا 
تكن تعاليمه متحدية لطريق الستة أو تكن طريق السنة متحدية ا 
ومهيا يكن سلوكه الشخصي تي الظاهر . 

هكذا أعادت و عبادة القديسن » إلى الاسلام » تحت سستار 
التصوف » ذلك الترابطة القد.م بين الدين والسحر > وحين يعود ذلك 
الترابط إلى الوجود لا يستطاع منعه من التغلغل لأدتى المستويات حى 
تصبح قراءة البخت وكتابة التعاويف وسائر فنون الدجل وسيلة يتعيش 
منها ابحم الغفير من الدراويش الذين مخدعون أنفسهم أو ادعون غيرهم 
صدا . ولذلك كان من السير في الواقم ان نرى أحيانا غرقاً بن 
« المروشة » الشعبية المتأآخرة وبين النسمية الحاهلية إلا 3 مظاهر خارجية 
قصب 

إلا ان هذا الطوفان لم يكتسح تماما المثل العليا لدى أشهر الطرق 


16 


الصوفية ٠‏ لعم انهم اضطروا إلى ضروب خطرة من التساهل ومع ذلك 
ظلوا 8 بالقرآن وأوامره وظلو! مخدمون غايتهم في استثارة اللياة 
الروحية لدى اتباعهم واغتائها من اطار من النظم السنية . ورجا 
غلا بعضهم في استدعاء الحيجان العاطفي غير اننا إذا قلنا ان تأثير هم 
في اتباعهم كان ضار؟ من الناحيتين الللقية والروحية كان قولنا معارض 
لكل الشواهد الواقمة في متناول أيدينا . يل الأمر على المكس 
من ذلك اء فأن تشجيسع تلك الطرق المنظمة للاحسان وافرآفسة 
والأمانة وسائر الفضائل الاجتّاعية ترك سمة خالدة في المجتمع 
الاسلامي . 

غير ان الاعتدال العام الذي تسيز به الطرق الكيرى يلقت نظر 
الدارس - وهذا أمر محدث غالبا بأقل نما يلقته ذلك النطاق الكبير 

من اللرافات الي ترعرعت ني كل بقعة من بقاع العام الاسلامي 
وعل كل صعيد في المجتمع الاسلامي . ولكن إذا كان الإعان ثوباً 
كانت الحرافة اهدايه » وإذا كان تواة كانت اللبرافة غشاء حيط بتلك 
النوأة القادرة على التجدد الذاتي . وکل ضرب عن قروب الامان 
الحي › دينيآً كان أو سياسيآ أو اقتصادبآ أو علميآ » مخلق حول أنواته 
حلقة ممارجية من الغرافات يكون نميقها أو اتساعها حسب قوة 
تأثرها ومجال ذلك التأثر . وقد انتشر التصرف بسرحة فائقة 
على منطقة مترامية الاطراف سين شعوب شديدة الاين فلم يفتسه 
أن يكون مفلا" بارزآ؟ يوضح تلك الترعة في العقل الانساني أبلغ 
توضيح . 

ومهما يكن حظ الغرافات التي علقت بالتصوف سن الكثرة 
والاختلاط » فان الأمر الهم فيهسا انبا مهدت الربة للقي بدرة 
الاعان الحية . ذلك أن السكان في الولايات الواقعة تحت الحكم 
الاسلامي »> مواء أكانوا مسلمين أصلا" أو كانوا من اعتنق الاسلام 
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ودخلوا حظرته يهود التصوفة ء دخلوا جميعا في نطاق تأثير النظم 
الستية بكل ما فيها من جوامع ووعاظ ومدارس » وكان دخوهم £ 
ذلك النطاق يجاذب من التصوف الذي استطاع أن يستميل نزعاتهم الدينية 
الغريزية . وبذلك أحصدذت قعالم القرآن تستقر ببطء في تفوسهم عل 

مر الزمن + جنا إل جنب مع معتقدائهم وعباداتهم ذات الطابع 
الخراي . 

أما سبب البطء في تلك الحركة ويخاصة بين الشعوب النائية والريفية 
ققد يظن انه نشا عن جهلهم > ولكن جهلهم كان أقل أثرآ في هذا 
السبيل من أثر السكون الخامد الذي كان يطيع مينى المجتمع الاسلامي 
في تلك الفترة . فأكير ما سحققه التصوف هو ان الطرق الصوفية 
جحت عمدا أو عقوا في خلق تنظم مواز مطابق للوحدات الي كان 
يتألف منها ا مجتمع الاسلامي فکان لکل هيئة أجماعية قروية ولكل 
رابطة نقابية في المدن ولكل فرقة من اللحند بل قل لكل طبقة من 
الطبقات في المند «زاوية» صوفية يربط بين أفرادها ولاء دبي مشارك »۽ 
وتضقي على حلقاتها الدينية مظهر؟ أخويا اشتراكيا . 

كان هناك إذن تكامل عضوي بين الطرق الصوفية والوحسدات 
الاساسية في المجتمع » وجاءت عقيدة تقديس الأولياء فأضافت إلى 
ذلك التكامل شعور؟ بالألفة أوثق وأقوى ؛ فحين توطد نظام الزوايا 
أذ المريدون يشعرون بالحاجة إلى «اولياءء أحياء وأموات يسهل على 
كل مجتمع قروي أو آهل حي من أحياء المدينة أن يتحرم بهم ۶ فلم 
تكن قبورهم ومزارائهم والوالد المرتبطة بها تمثل فصب الرابطة 
- الي تتجدد تلقائيآً - بين الطرق والشعب ولكنها الرابطة الي تفظ 
ألدين الشعبي يعنصر مالد قادر على التجديد الديي . وكان الشعور 
الدائم لدى الناس يحضور القوى الغيبية حضوراً يبلغ أحياناً أن يكون 
ماديا واتصال تلك القوى اتصالا” وثيقآ يضروب النشاط والاحداث في 
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الحياة اليومية عاملا” على إن محتفظ الناس باعانهم في حياة ثانية مغيبة 
وان كان ذلك الاعان في شكل جاف قطري . وكان شعور الناس 
بسا بينهم ويين الولي من روابط هة ع الثعائر والعيادات 
في ذلك الدين الخساعي حرارة وحداة” تنقدحما الشعائر في التطاق 
السي ‏ . 

في هنا س اذن - نهد أقصى ما يسو الحركة الصوفية . ذلك أن 
النظم السنية كانت قد قد فقدث شيئاً کدرا من قدرتا على ان تمس قلوب 
المسلمين العادين واراداتهم لالا صارمة صلبة من ناحية ولأنها تحالفت 
- السلطات الدنيوية تحالفآ قلق . فتام التصوف ني تلك الحال وقدم 
للمنضوين إلى ظله حرارة المشاركة الشخصية بي العبادة الجماعية ٠‏ وقدم 

للتعاليم الاسلامية قدرة وعمقآ > ولولا ذلك أظلت تلك التعالم يي 
الغالب جامدة ظاهرية . ويستطيم المرء أن يراكد - واجداً من الزاوية 
التار ية كل ما يسوغ له ذلك التوكيد -- أن بقاء الاسلام السي في صورة 
دين بامعوى الحق الصحيح ‏ خلا حلقة ضيقة سيا لا مها هذا 
الحكم ‏ في الفترة الراقعة يبن القرنين الثالك عشر والثامن عشر ما 
يرجع الفضل فيه إلى القوت الذي كان الاسلام يستمده من الطرقه 
الصوفية . 

والواقم أن علماء السئة يجب أن يضطلعوا بالعبء الأكير من 
المسؤولية تجاه ضروب الضعف التي أفاد منها أتصار التصرف الغالون 
في تطرفهم وني الخروج على الشريعة . فقد رتم > اولثاك العلماء العزلة 
وألقوا بعبء حفظ التوازن بين السئة والشهوات الدينية الشعبية على 

اتق شيوخ الطرقه المعتدلة المنظمة . وخدم هولاء الشيوخ أجيالهم في 
الواقم باحالاص وحماسة لم يتالا ما يسعسقان من تقدير العام الاسلامي 
الحدي . . ولكن العبء الذي اضطلعو! به كان جاوز ثطاق كل ما أملوا 
أن وء درن عرد . 


وحدث في القرن الماضي رد فعل كان تافعاً إلى حد . إلا اقه 
تضخم بالتقاء تيارين : بمثل الأول منهيا على اللحصوص المتبررون 
الذين هرهم إلى. العمل ادراكهم الحوة القائمة بين قواعد السنة وأعمال 
ابلتمهرة العظمى من المسلمين, »> ونشأ الثاني في الطبقات العسكربة وقي 
الطبقات التوسطة الخديدة ف المدن > وهؤلاء انقصموا بالتدرييج عن 
الموروث الاسلامي نتبجة لطبيعة ثقافتهم وميولحم » وعن طريقهم بدأ 
ابحفاف الروحي الذي كان قد قطع في الغرب شوطا بيدا ينتشر اة 
العللم الاسلامي . 

وکان امساب التيار الأو ل ميدفوت إلى اصلاح عفظ القم الاسلامية 
سليمة »> أما أصحاب الثاني ققد تقموا بقاء الحرافات الي تعد علامة 
على التخلف الحضاري . وقد نستطيع أن نفهم عجز الفريق الثاني عن 
التمييز بين الحرافات وام الدينية ؛ وأما اتفريق الأول فان ما لديه 
: من الترمت الدقيقن وضيق الأفق اللذين يغفلان الموروث القم المتحدر 
من التصوف السي الأول ويغفلان العبر التارعمية > مجعله يبدو وکاله 
مزمع على استبعاد التعبير عن التجربة الدينية الأصيلة . وكلا الفريقن 
قد تعاونا - يفلحهما أرض الغير والشر معا على أن ينقيا الحقل لتقيل 
بدوو الفضارة الدنيوية الي تت تنتج وا أسقاه إلا حصادا من خرافات 
جديدة أشد اهلاكا . وني هذا 3 المطر ء فان كان المصلحون 
إذ ينترعون شعائر التصوف ورياضائه ‏ محطلموث من ناحيبة 
رؤى الصوني في حب اله ويجغفون ينابيع الدين من ناحية أحرى فا 
جدوى ذلك كله للاسلام وللحياة الدينية بين اليشر 5 
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مبى الفكر الديني في الاسلام ... ...1م 

١‏ الأساس والسمي في ملا الى ان ب بر إه 
۲ محمد (ص) والقرآن ‏ ... الل الى الى ب لوك 
ف الشريعة وعلم الكلام ف تدا E a a‏ 


88 موف : وه لشي لس و امار دكي ذا 


